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पातनिका 


मेरी घारणा है और वह भी साधार कि समस्त मध्यकालीन साधनाएँ आगमिक 
हैं। आगमिक हैं इस माने में कि सभी “राग” पर बल देती हैं। 'शक्ति” की आराधना 
बताती है । श्रमण संस्कृति की रागउमन या निवृत्तिमूलक साधना को पृथक करः 
दें, शेष सभी साघनाएँ रागशोधन पर ही बल देती है। जिन लोगों ने रागदमन 
का मार्ग पकड़ा, उन लोगों ने रागात्मिकावृत्ति को अंतःकरण की एक वृत्ति विशेष 
के रूप में स्वीकार किया फलतः उसका दमन या निवृत्ति अंततः वे कर सके। वैसे 
आत्मेतर विषयों से चाहे उन्हें राग न हो, पर आत्मोपलब्धि पर तो राग है ही। 
अनात्मवादी हीनयानियों की बात अलग है । राग को भक्ति रूप में मानकर भी 
आराध्य विषयक मानकर भी--जिन लोगों ने उसे अंतःकरण की वृत्ति ही माना 
उनके लिए उसे परमपुरुषार्थं के रूप में स्थापित करना एक समस्या ही है । इसीलिए 
वह बहुत हो सकती है तो साधन भक्ति ही हो सकती है--मोक्ष या आत्मसाक्षात्कार 
की अपेक्षा में सावन नहीं । जो तुलसी यह कहते हैं— 


मुक्ति निरादर भक्ति लुभाने” 


उनके मत से मुक्ति और भक्ति आमने सामने हों, तभी तो एक को छोड़कर दूसरे 
पर लुब्ध हुआ जाय । आमने सामने |होने पर--आत्मसाक्षात्कार के रूप मुक्ति के 
उपलब्ध होने पर--जड़ रामभक्त का वृत्ति वाघित प्रतीति के खूप से ही अनुभूत 
होगी--फलतः उस पर ल॒माने की वात अयुक्तिसंगत है । अतः मैं यह मानता हूं. 
कि तत्त्वतः पार्थिव काया में अंतःकरण की वृत्ति रूप रागात्मिका वृत्ति या भक्ति 
चिन्मय परतत्त्व की आगम सम्मत स्वरूपभूता शक्ति की प्रतिच्छाया है । प्रतिच्छाया 
साधन है और उसके द्वारा विम्बस्थानीय मूलशक्ति रूपा भविति को पाया जा सकता 
है । भक्ति से भी उसे जाना जा सकता हुँ-गीताकार ने कहा ही है-- 

“क्त्या माममिजानाति--इस स्थिति में भक्ति यदि आत्मतत्त्व से पृथक है 
ती उसके द्वारा आत्मतत्त्व को जानना आत्मतत्त्व को परप्रकाञ्यता है--अतः भक्ति 
को आत्मशक्ति मानकर यदि आत्मतत्त्व का प्रकाशक माना जाय--तो ही उसकी 
स्वयंप्रकाश्यता सिद्ध हो सकती है । इसीलिए गोस्वामीजी ने कहा-- 


भगतिकरत विन्‌. जतन प्रयासा 

संसृति मुल अविद्या नासा । 
ब्रह्मविद्या मार्ग से भक्ति का यह मागं भिन्न है। ब्रह्म विद्या मागे में विद्यात्मिका 
वृत्ति से अविद्या का नाश होता है और फिर आत्मसाक्षात्कार की स्थिति आती है, मक्ति 
मार्ग में अनायास आवरण मंग हो जाता है-आत्म प्रकाश हो जाता है। द्रुतवृत्ति 
प्रकृतिक साधक आत्मप्रकाह के बाद भी स्वरूप शक्ति रूपा भक्ति को साध्य रूप 


में रखकर चलता है--प्रकाश' का भी 'अनुभव' विमश के माध्यम से करता हे-- 
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आएमसुखानुमव आत्मशक्ति से ही करता है--बह्म विद्यामार्ग स्क्ष प्रक्ृतिक साधको 
का है--जो आत्मसाक्षात्कार पर ही रुक जाता हैं। अथवा उसके आगे उसे कोई 
अवश्यकता ही नहीं है । कारण, उसमें शुद्धवासना ही नहीं है कि जिसकी चरि-- 
तार्थता के लिए कल्पित हैत की भूमिका पर वह भक्ति करे । कहने का मतलव 
यह कि निर्गुण तो निर्गुण या अत की भूमि पर पहुंच कर भी कल्पित दंत कौ 
झूमि पर भक्ति करता है. और यह भक्ति अन्ततः अपने साध्य रूप में.आत्मशक्ति 
रूपा ही है, न कि अंतःकरण या उसके भी उपादानकारण माया की वृत्ति । अभि- 


प्राय यह कि जो सुगम मार्गी भक्त हैं--रामाश्रयी या कुष्णाश्रयी--वे भी “भक्तिः 


को उसके साध्य रूप में. आत्मशक्ति रूप में ही. मानते है! मर्यादामार्गी तुलसी के 
यहाँ तो इतनी भूमिका देनी पड़ती है, इसी शाखा की रसिक घारा में तो स्पष्टः 
ही सीता राम की आत्मशक्ति रूप में रसास्वाद का माध्यम है । सीता के विना रस- 
रूप राम को पाया ही नहीं जा सकता । , 

इसी प्रकार कृष्णाश्रेयीघारा में भी भाव” ही महाभाव में परिणत होता हैः 
और यह 'महाभाव' ही हलादिनी रूपा राधा आत्मशक्ति है । कृष्णाश्रयी रसिक धारा 
में उत्तरोत्तर यह सत्य-स्पष्ट स्पष्टतर होता गया है । निष्कषं रूप में में कहना यह चाहता 
हूं कि मध्यकाल की 'मक्ति आगम सम्मत 'शक्ति' ही है--स्वरूपा शक्ति ही है ।' 

सूफियों के यहाँ तो स्पष्ट ही कहा गया है कि अध्यात्म राज्य में अकल की दखल 
नहीं है-बुद्धि संथा वर्जित है । बुद्धि का मागं छोड देने पर ये रसिक सूफी 
साधक “भावना” या 'हृदय' का ही मागं अपनाते हैं--और उस दृश्य या कल्प को 
जो परमात्मा के साक्षात्कार का--'हिरदय महेँ निवास करने वाळे पिउ' के साक्षात्कार 
का माध्यम बनता है--पाथिव नहीं मानते, दिव्य बताते हैँ-जड़ेतर या चिन्मय 
मानते हैं । | | | 

विचार की उक्त सरणी से स्पष्ट है कि मध्यकालीन निर्गुण-सगुण सभी साधनाएं 
राजमार्गी हैं--मक्ति को साध्य मानती हैं और 'भक्ति' अंततः आत्मा की निजा 


शक्ति ही है । फलतः भक्ति की उपासना शक्ति .की उपासना है ओर यही आगमिक 


साधना है । इस प्र कार जब में समूची मध्यकालीन साधना को आगमिक कहता 
ह तव मेरा उक्त आशय ही रहता है । 


रही वात प्रकान्त निगुण धारा की । : | 

'हिदी' प्रदेश के "निगुण संत साहित्य, पर अब तक जो कुछ भी लिखा गया 
है--प्रायः उन समस्त प्रयासों-शोध प्रबंध, स्वतंत्रकृति, प्रकोणंक निवंध तथा भूमिका- 
सम्मति आदि-के अध्ययन और मनन करने पर ऐसा प्रतीत हुआ कि इस साहित्य 
की संगत-व्याख्या के लिए जिस 'आगमिक दृष्टि! को .अपेक्षा थी--वह अपेक्षित 


व्यापकता में अपताई नहीं गई | इसके दो कारण, हेळएत तो, भौतिक सिद्धियाँ “और 
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चमत्कारों में व्यापृत साधकों द्वारा प्रसूत विकृति के कारण तंत्रों आगमों के प्रति 
उपेक्षाभाव और दूसरे इस साहित्य के साथ जीवित संपक का अभाव । मध्यकाल 
की समस्त अध्यात्म साधना आगम सम्मत है--इस तथ्य की पुष्टि आगम ओर अध्यात्म 
साहित्य के संपर्क में आने पर उत्तरोत्तर होती जा रही है। 

इस समस्त साहित्य को “संत साहित्य” कहने की अपेक्षा में “निगुण साहित्य 
कहना दो कारणों से अधिक संगत समझता हूँ-एक तो यह कि हिंदू और इस्लामी- 
दोनों संस्कृतियों के. संघर्षकाल में जिस तत्व को समन्वय के निमित्त संत गण लाना 
चाहते थे--वह उभय स्वीकृत 'तिगुंण' ही था, 'सगुण' प्रतिमा या अवतार नहीं। 
रहा यह कि जो “निगु'ण' चरम तत्व के प्रतीक रूप में प्रयुक्त था--आगमिक आलोक 
में तत्वत: वह उभयात्मक भी था और उभयातीत भी। संतों ने अपने साहित्य में 
इन तथ्यों पर वार बार बल दिया है । 

निःसंदेह संतों की यह घारा उन आगमिक साधकों की परस्परा में है जो 
“कर्म? और 'परम्परा सम्मत विधिविधान' की अपेक्षा 'आन्तरयाग' और. अंत: शुद्धि 
` पर बल देते है--फलत: कभी कभी वे विद्रोही भी घोषित किए गए हैं । यही कारण 
है कि इनमें आगामान्रोधी बौद्धों, शैवों तथा वैष्णवों की छाया लक्षित होती है। 
शैव नाथों तथा संतों के वीच “निरंजनी” तो नहीं, पर वेष्णव बारकरी अवश्य 
आते हैं । कुछ लोग इन्हीं नामदेव को निर्गुण मत के प्रवर्तन का श्रेय देते हैं। आचाय ` 
विनय मोहन शर्मा, आचार्य भगीरथ मिश्र प्रमृति मनीषियों ने इस पक्ष का समर्थन 
किया है। मेरी जिज्ञासा इस संदर्म में बरावर यही बनी रही कि 'वारकरी सावना' 
और "निर्गुण. साघना' चूँकि भिन्न है अतः एक का साघक दूसरे का प्रवर्तक कंसे हो 
सकता है ? फलतः मैंने अभी तक तो 'कबीर' को इसके प्रवर्तन का श्रेय देना चाहा 
है । कबीर प्रवतत इस धारा की असाधारण साधना है--सुरत शब्द योग और 
इसी प्रतिमान पर आधृत तथा निर्णीत संत साहित्य की संगत व्याख्या के लिए 
'ताँत्रिक दृष्टि' का स्वीकार मेरा प्रस्ताव है। | 

तांत्रिक दृष्टि 'अद्वयवादी दृष्टि है--जहाँ शिति और शक्तिमान्‌ का सामरस्य 
स्वीकृत है । समस्त नैगमिक दशन-वेरत, मीमांसा, पातन्जल, सांख्य, वेश्ेषिक तथा 
न्याय--या तो 'शक्ति” मानता ही नहीं और मानता भी है--तो 'जड'। आगम 
'बक्ति' को चित्‌ मानते हैं और शक्तिमान्‌ से भिन्न भी ओर अभिन्न भी। ठीक 
वैसे ही जैसे एक ही रेखा में दृष्टि मेद से वृषभ भी और अश भी। यह दृष्टि लीला 
के निमित्त सृष्टि के रूप में चरमतत्व की व्यक्ति मानती है और मानती है कि 
वही तत्व क्रमश: अभेद-मेदात्मक तथा भेद की भूमियों पर अवरोहण करती है। 
यह चिन्मयी शक्ति नादात्मा है--सृष्टि के रूप में उसका ही प्रसार है--यही शक्ति 
अवरोहण के अंत में परिच्छिन्न जड़वतू प्रसुप्त कुण्डलिनी है । इसकी भ्रसुप्ति ही 
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-आत्मविस्मृति है । भोक्ता, भोग्य तथा भोगायतन के रूप में यह अद्दयतत्व आत्म- 
"निहित विश्व बीज को दर्पण स्थानीय शक्ति में आमासित करता है | यह शक्ति 
निग्रह तथा अनुग्रह में 'स्वतंत्र' है पर सृष्टि' स्थिति, संहार में कार्यकारणवद्ध। 
'फलत: वह “स्वातंत्र्य' वश निग्रह अर्थात्‌ आत्मविस्मृति करती है और स्वातंत्य वश 
'ही 'अन्‌ग्रह' । इस अनुग्रह' वश 'आरोहण' होता है-आत्मस्मृति होती है, परिच्छि- 
ज्ञता हटती है । प्रसुप्त शक्ति के जागरण के लिए परमेश्वर का अनुग्रह ही नहीं, 
यूरुदीक्षां तथा साधक कृत 'उंपाय' का आश्रयण भी आवश्यक है। वास्तव में ये 
तीनों एक ही हैं--पर व्यावहारिक दृष्टि से भिन्न। आगमों में मोगायतन की षड्विध 
कल्पना, लोकलोकान्तर तथा पिंड ब्रह्मांडवाद भी अपने ढंग का है । वंधन-सृष्टि- 
मुक्ति-सब कुछ नादमयी शक्ति की लीला है । नादात्मा शक्ति ही वर्णमयी स्थूलता 
में सृष्टि है--अ' से 'ह' तक फैली हुई है और ुनः संहृत होकर अनुस्वार में 
समाती हुई 'अहम्‌' प्रत्याहार का निर्माण करती है । शक्ति यही मूर्णाहंता है-- 
यही चमत्कार है--यही चित्‌ का स्फार है--इसी की प्रत्यभिज्ञा, परख या परतरा 
करना आगमिकों का लक्ष्य है । यही शक्ति शक्तिमान शवों में शिव शक्ति का, 
बौढों में शून्यता करुणा का, प्रज्ञा-उपाय का तथा वैष्णवों में सीता राम तथा राधा- 
कृष्ण का सामरस्य है--युगनद्ध- रूप है । संतों में .यही मालिक और मौज है-- 
“सुरत और शब्द है। सर्वत्र यही 'साम्य' या 'सामरस्य' साध्य है। इसी आलोक में 
संतों के चरमतत्व को परमशिव की भाँति समरस भी कहा जा सकता है, अद्वय भी 
समझा जा सकता है और विश्वात्मक तथा विश्वातीत भी, साथ ही सगुण भी और 
निगुण भी तथा न निर्गुण और न सगुण अर्थात्‌ जस हे तैसा होइ'। इस वात को 
अधिक न बढ़ाते हुए यह कहा जा सकता है कि जो संत हैं वे सुरत शब्द का योग 
मानते ही हैं। सुरत आत्मशक्ति है और शब्द शक्तिमान्‌-_दोनों की समरस स्थिति 
आगम सम्मत अद्रय की ही है-अतः इससे भिन्न रूप में चरमतत्व की कल्पना 

सर्वथा असंगत तथा निराधार है । 


यह चरमतत्व प्रलय की दृष्टि से निःशब्द या निःस्पंद है और सृष्टि की दृष्टि 
से सस्पंद । यह स्पंदता ही “शब्द! है। कारण गति मयता रूप, रस, गंघ, स्पर्श 
की अपेक्षा 'शब्द' में ही है-अतः इस चांचल्य या गति या स्पंद को नादात्मा अथवा 
आब्दात्मा कहा जा सकता है। निःस्पंद से ही 'सामान्य' तथा “विशेष” स्पंदमय सुष्ट 
प्रकट होती है । इसीलिए सृष्टि अपने सामान्य रूप में गत्वर या गतिमय है- 
चेतना भी गतिमय और चेत्य भी--यह समूची गतिमयता विश्रांति सापेक्ष है- 
और चरमतत्व में 'गति' और -/विश्रांति” का सामरस्य है । प्रलम्न की दृष्टि से 
विश्रांति का तथा सृष्टि की दृष्टि से गति” पक्ष का स्वर उदग्र है । यह 'निःस्पंद’ 
“शून्य अवस्था से अपने ही भीतर अधिक जोरदार “गति', 'शब्द', 'स्फोट' करतां 
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है--'परा' ही स्रक्ष्ममाण का दर्शन करती हुई “पश्चन्ती' बनती है और मध्यमा' भूमि 
पर भेदाभेद का अधिक उदग्र करती हुई वैखरी की उस भूमि पर उतरती है जहाँ 
शाब्द और अथं का अभेद समाप्त हो जाता है--दोनों भद की वणिका ग्रहण कर 
रोते हैं। यही सृष्टि मूल नाद ओंकार है, प्रणव है--अनाहत नाद है। संतों ने इसी 
शब्द तत्व की साधना पर वरू दिया है । 

आगमों में अवरोहण के तीन स्तर स्पष्ट हैं--अमेद, भेदाभेद तथा भेद । वहाँ 
'परा अभेद भूमि है--जहाँ सब कुछ समरस है--परम शिवावस्था है--शिव शक्ति 
का सामरस्य है। जो लोग शिव शक्ति को भी तत्व मानते हैं--उनके यहाँ भदामेद 
तथा पश्यन्ती दशा का स्तर यहाँ मानना चाहिए | मध्यमा तक यही मेदामेद की भूमि 
है । अभेद राज्य शक्ति राज्य है, मेदामेद महामाया वेंदव राज्य है और भेद राज्य 
माया राज्य है जिसमें प्रकृत्ययंड तथा ब्रह्मांड है । यही बखरी भूमि है । शक्ति 
की दृष्टि से यह समूची सृष्टि 'आमासवादी', महामाया तथा प्रकृति के दृष्टि से 
“परिणाम” वादी अप्राकृत तथा प्राकृत स्तर और माया की दूष्टि से 'विवतंवादी' है, 
इसीलिए संतसम्मत सृष्टि प्रक्रिया में यह सव कुछ मिलता है । संतों के यहाँ अनामी । 
अलख तथा अगम अभेद राज्य है, सत्यलोक से लेकर भूमध्य के ऊपर तक महा- 
माया या भेदाभेद राज्य है और भूमध्य से नीचे-आज्ञा चक्र से लेकर भेंद राज्य । 
इस प्रकार यहाँ भी ब्रह्मांड पार, ब्रह्मांड तथा पिंड देश हैं। पिंड देश जाग्रत, स्वप्न 
एवं सूपुष्ति हैँ---ब्रह्मांड देश-तुय है और पार ब्रह्मांड तुर्यातीत । स्तर भेद से संतों 
के संसार में भी शाक्त, अप्राकृत तथा प्राकृत भोक्ता, योग्य एवम्‌ भोगायतन को 
कल्पना है । आगमों की भांति संतों की सृष्टि का ढाँचा नाद एवं वर्णंमय है । 
'कृण्डलिनी प्रमुप्तनाद है और वर्णमयी उसकी ` अभिव्यक्तियाँ ही विभिन्न चक्रमय शक्ति 
केंद्र । अधोमुखी अवरोहण बेला में ये बंधन या आवरण हैं और ऊध्वंमुखी यात्रा 
में सहायक । संतों की सूष्टि प्रक्रिया में स्तर भेद और दृष्टिमेद को समझ लेने से 
जो बार बार अव्यवस्था देखी जाती है--दाशंनिक असंगति समझी जाती है--वह 
सब निरस्त हो जाती है । आगम सम्मत पार्येन्तिक आमासवाद के कोड में 'विवते' 
` और 'परिणाम' जो लोग देखेंगे, निश्चय ही उन्हें संतों की सृष्टि प्रक्रिय( में शंकर 
, :विवतंवाद नहीं दिखाई पड़ेगा । 

लीलावश कल्पित इस आत्मविस्मृति से तमी मुक्ति हो सकती है जब परमेश्वर 
अनुग्रह हो । पारमेश्वर अनुग्रह यदि पूर्ण मात्रा में है--तो दीक्षा और 'साघन' 
उसी में समाहित मान लिया जाता हैँ-अन्यथा साधक की क्षमता के भेद से 'गुरुदीक्षा' 
'तथा 'आत्म साघना' के साधनों की भी अवशिष्ट मात्रा में सहायता लेनी पड़ती है। 
आगमों की भाँति संतों के यहाँ भी 'किरपा हीन ही; गुरु के शब्दबाण को 


पे पक्षा है--आत्मशद्धि आणव' शाक्‍त' शांभवः साधना 
अपेक्षा है और अपेक्षा है--आत्मशुद्धि के निमित्त आणव झास्त शांमवः 
CC-0. Jangamwadi Math Collectian. Digitized by eGangotri 


(CR) 


की । 'बैखेरी' से 'मध्यमा' भूमि में प्रवेश करने के लिए मंत्रजाप द्वारा मंत्र का 
चिन्मयीकरण ओवश्यक है । मध्यमा! में प्रवेश ही कुंडलिनी का जागरण है-- 
मध्य विकास है, प्राणपान का समीकरण है--सूर्य चंद्र का मिलन है । समस्त आणव 
साधन इसी मध्यमामूमि में प्रवेश के लिए है । 'तिल' द्वारा पिंड-राज्य का भेद 
और भेदाभेद राज्य में प्रवेश है । 'मध्यमा' में प्रवेश होते ही षट्‌ चक्रबेध भी हो. 
जाता है--पांताछ की पनिहारिन गगन में चढ़ जाती है । 

इस उद्धव यात्रा के लिए 'सुरत' का 'शब्द' से 'योग' ही साध्य है । संतगण 
इसी की साधना करते हैं और गरु राह निर्दिष्ट करता है । सुरति' शब्द . का प्रयोग . 
यद्यपि संत साहित्य में विभिन्न अर्थो में है-तथापि मुख्य रूप से इस प्रसंग में दो 
संदर्मों का 'सुरति' शब्द विशेष महत्व रखता है । एक तो 'सुरति शब्द योग' में. 
सुरति और दूसरे 'सुरतिःनिरति' प्रक्रिया की सुरति’ । सुरति निरति की अरणि- 
मंथन-कल्प प्रक्रिया इस योग में नितान्त महत्वपूर्ण है । इंसी सुरति की सविकल्पक 
_ तथा निरति की निविकल्पक धाराओं के अभ्यास से सुरत (आत्मशा्ति) आँखों के 
अष्टदल कमल की अग्रदुष्टि की ओर सिमट कर धेसने लगती है और .पुतलियाँ 
उल्टने लगती हैं ठीक वसे ही जैसे मृत्युकाल में । यही जीवित मरण है--यह स्थिति 
नितान्त कष्टप्रद है-यह मृत्यु का स्वयम्‌ -वरण है । कभी-कंभी 'सुरति' को साधार 


यात्रा तया निरति को निराधार तथा दृश्य हीन यात्रा भी संत साहित्य में कहा ` | 


गया है जिससे यह प्रतीत होता है कि सुरति 'दिव्य दुष्टि' है जिससे अध्यात्म यात्रा . 
के दिव्य दृव्य दिखाई पड़ते हैं-दिव्यनाद सुनाई पड़ता है और सुरति उसी के 
सहारे ऊपर चढ़ती चली जाती है । एक स्थान इस यात्रा में महाशून्य-घृंधकार' 
का आता हे जहाँ वही सुरति निराधार होने के कारण 'निरति' बन जाती है । इस 
प्रकार सुरति निरति' की प्रक्रिया से “स्वयम्मू'द्रारा का परिचय मिलता है । कतिपय 
मनीषियों ने सुरति को चित्तवृत्ति की एकतान स्थिति और निरति को विषयापरक _ 
स्थिति मानी है और पुनः दूसरी सुरति को प्रगाढ़ प्रेम रूपा कही है । इस प्रकार 
दूसरी सुरति ही प्रगाढ प्रेममयी होकर साध्य बन जाती है । पर सुरति निरति की 
यह्‌ व्याश्या सम्प्रदाय सम्मत नहीं हे । लगता है कि चित्त को साधार-निराधार.का 
व्यायाम कराते हुए ऐसा बना लेना संतों का लक्ष्य. है कि समाधि और व्यत्यानः . 

का भेद मिट जाय-नित्योदित समाधि की स्थिति आ जाय । | द 
इस साधना में सुरत' (आत्मशक्ति) का 'शब्द' के प्रति आकर्षण कराने में 
गुरु माध्यमकाकारयं करता है । 'गुरु ने यदि साधक को उसकी क्षमता देखकर 
'चंतन्य शब्द' की दीक्षा दी--तब तो वह बाण की भाँति साधक के अंतसू को ऐसा 
आंदोलित कर देता है कि सुरत उसमें मृगी कीट की भाँति तत्लीन हो जाती है-- 
आकर्षण उत्तरोत्तर इतना तीब्र होता जाता है कि विरह” का सम्हाल प्राणान्तक हो 
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जाता है । साधक इस महा साधना के निमित्त भावमय देह में प्रविष्ट होता है 
अन्यथा यह पार्थिव पिंड तड़क कर जरें'जरे बिखर जाय । उसकी सुरत अष्टदल 
कमल की अग्रदृष्टि से होती हुई पिंड पार कर जाती है--स्थूल शरीर से हट जाती 
है, सूक्ष्म, कारण, वें दव शरीर पार करती हुई शाक्तदेह में पहुँच जाती है-सारे 
आवरणों का घृंघट हटाती हुई पीत्र से मिल जाती है । अर्थात्‌ राग साधना 
“चन्मय शब्द का उपदेश पाने पर स्रीघे आत्मावलम्बिनी हो जाती है--पर जड़ शब्द 
का उपदेश पाने पर शरीर गुरु की उपासना करनी पड़ती है । जप तथा व्यान 
के माध्यम से साधक की वृत्ति एक तान होने. लगती है और गुर निर्दिष्ट जप प्रणाली- 
बखरी जाप, अजपाजाप, लिव जाप से शब्द का चिन्मयीकरण हो जाता है---मंत्र 
चिन्मय बन जाता है--बैखरी से मध्यमा मध्यमा में, मेद से भेदाभेदमय राज्य में,. 
पिंड से ब्रह्मांड. में प्रवेश हो जाता है--पुरब से पश्चिम दिशा की यात्रा आरंभ हो 
जाती है । फिर बंकनाल. से होती हुई सुरत महाशून्य का मैदान पार करती हैं 


~ 


और सत्यराज्य के द्वारा भंवर गृहा में .प्रवेश करती है । इस गुहा में शब्द गूंजता 
है--जो सत्य राज्य' से आता है। सत्य राज्य में सुरति घुनि रूप सद्गुरु का साक्षात्कार 
करती है । अंततः उससे भी परे, अगम, अलख तथा अनामी लोकों में निःशब्द से 
एकरस होकर क्रीड़ापरायण हो जाती है--नित्य बिहार करने लगती है । 

'इस अध्यात्म यात्रा में “सुरत' की जो दिव्य शक्तियाँ उन्मीलित होती हैं-- 
उनके कारण एक तो वह आध्यात्मिक स्तरों को पार करती है और दूसरी ओर. 
.बहाँ की रम्य विभूतियों--शब्द, स्पश, रूप, रस, गंध--जो दिव्य हैं--का भी साक्षात्कार 
करती है । संतों की साधना में कुछ संत ऐसे भी हैं जो नाभि देश से अपना प्रारंभ 
करते हैं--पर अधिकांश आँखों के तिल अथवा अष्टदल कमल से ही आरंभ करते 
हुँ । फिर सह्तार>न्रिकुटी >सुश->्महासुन्न->मंवर गुहा-*सत्य राज्य->अकह -२ 
अलख ->अनामी स्तरों तक जाती है । इन स्थानों का दिव्य वर्णन संतों ने अपने 
अनुमव के साक्ष्य पर किया. है । इन स्थानों में विपर्यय और आधिक्य भी देखा 
जाता है । इन भूमियों का संकेत आगम सम्मत अन्यान्य घाराओं में भी नामान्तर. 
से मिलता है । आगमों में भी मेद की जाग्रत, स्वप्न तथा सुषुप्ति की षट्‌ चक्र गर्म 
स्थितियों का अतिक्रमण करने पर भेदाभेदमय तुयेंदशा की परिधि में आज्ञा चक्र 
से लेकर सहस्रार तक विभिन्न भूमियाँ पार करनी पड़ती हैं--ये भूमियाँ हैं--बिदु,. ` 
अर्धचन्द्र, रोधिनी, नाद, नादान्त, शक्ति, व्यापिनी, समना । मायातीत इस महामाया' 
की सीमा पार करने पर तुर्यातीत दशा की दो भूमियाँ हैँ-उच्मनी तथा महाबिदु । 
समना पर्यन्त पाशजाल किसी न किसी रूप में प्रस्तुत है-उन्मनी' में पाशजाळ शान्त 
हो जाता है । किसी न किसी खप में इन भूमियों का संकेत वेदिक वाङमय, औप-- 
निषद उक्ति, द्वीतयान, महायान, वजयान, वैष्णव वाङमय में भी मिलती हें । इस 
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'प्रकार विभिन्न धाराओं में बिखरी हुई इन अध्यात्म भूमियों का तुलनात्मक अध्ययन 
'नितान्त रोचक है । 

कभी कभी यह कहा जाता है कि संत साहित्य या तो विशुद्ध दर्शन के क्षेत्र की 
वस्तु है या फिर समाजशास्त्र के क्षेत्र की । [साहित्य से उसका कोई सरोकार ही : 
'नहीं--फिर साहित्य का अध्येता इस ओर आता ही क्यों है ? ऐसे लोग साथ ही 
यह सी मानते हैं कि संत अपनी साधना . में अपने चरित्र में महान्‌ हैं । अस्तु,संतों 
की दुष्ट और असामाजिक' फलतः पतित कहने वाला तो अभी तक कोई नहीं 
'हुआ--इस स्थिति में प्रश्‍न यह है कि जो संत 'अनमे' का सर्वाधिक महत्वपूर्ण मानते 
हैँ-पुस्तकी ज्ञान की अवहेलनाकर 'अपरोक्षानुभूति' को ही सर्वोपरि मानते हैं और 
“उस अपरोक्षानुभूति’ को 'सुंदर' 'अनूपम' 'हरिरस' “रामरस' तथा अनिर्वाच्य कोटि- 
का ठहराते हैं---वह महत्वहीन है-इसे कैसे माना जाय ? संत गण इसी सर्वाति 
शायी सादये संवलित एवं निरतिशय तथा दिव्य आनंद की जब अभिव्यंजना करे-- 
-और वह अभिव्यंजना 'प्रसन्न' तथा 'गंभीर' हो, “रसमय” तथा 'बांकपन' लिएं हो-- | 
"तो कवित्व .का अस्तित्व कंसे इनकार किया जाय ? इतना तो निश्‍चय है कि इन 
“संतों ने कविता के लिए कविता नहीं लिखी और ठीक भी है-कविता लिखी कहा 
जाती है--वह तो. हो जाती है । संतों की उक्तियाँ कविता हो गई हैं--लिखी 
'नहीं- गई हैं । कभी-कभी परप्रबोधनार्थ तथा 'प्रचार” की दृष्टि से खण्डन-मण्डन 
की ओर भी संतगण मुडे हैं, परंतु वहाँ भी वाग्मंगिमा उछल पडी है । ऐसी सरस 
अथा वाखक्तता सम्पन्न उक्तियाँ में कवित्व दिक्षाई पड़े और पृवंग्रह वश उसे कविता 
-के क्षेत्र से पृथक्‌ कर दिया जाय-तो क्या. यह असहूदयता न होगी ? और अरसिकेष 
-कवित्व निवेदनम्‌ न ` राम कहिए । निस्संदेहे साधना जगत्‌ के रूक्ष योरे 
काव्य नहीं हैं । जो जो नहीं है--उसे वह कहना भी दुराग्रह है ठीक वसे ही 
"जसे जो जो है उसे वह न मानना । रहा यह कि फिर जो काव्य नहीं है--साहित्य 
-का अध्येता उसका अध्ययन क्यों करे .? इसका उत्तर तो स्पष्ट है--कि साहित्य 
जड का उपासक है-खण्ड का नहीं--वह अखण्ड के परिप्रेक्ष्य में ही खण्ड के 
दशन करता हे । अखण्ड को जितनी ही गहराई में एक साहित्यकार जानेगा-- 
खण्ड य ह उतनी ही गहराई के साथ वह अनुभव करेगा । 

Ee संदर्भ म॑ सवं प्रथम जिनकी प्रेरणा से यह कार्य आरम प्रेरणा- ` 
"स्रोत सारस्वतशिखर म० म० कविराज पं० गोपीनाथ जी का डावर गळी ला 
हू इनके अक्षय स्नेह से मेरे अंतस्‌ में ज्ञान का जो दीप प्रज्वलित हुभा--वह रं 
चना रहे--आज उनसे पुनः यही आशा चाहता हूँ वध 

हुँ । 
` काशोस्थ ऊर्ध्वाम्ताय पौठावीस्वर जगद्गुरु शंकराचार्य स्वामिवर्य श्री महेइवरा- 
नद जी सरस्वती (मूतमूवे पराचायं संस्कृत महाविद्यालय, काझी हद्‌ जिवा 
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सवंतंत्रस्वतंत्र कविताकिक चक्रवर्ती पं महादेव पाण्डेय) का सश्रद्ध स्मरण मेरा 
पुनीत कर्तव्य है । सारस्वत क्षेत्र में मैं आपका ही लगाया हुआ क्षुप हे--जिसके 
अस्तित्व के लिए आज भी उनका स्नेह अविरल मिलता रहता हे । 

संप्रति, जिस विश्वविद्यालय में आज मैं कार्यरत हूं-आओर अपना कार्ये विद्वानों 
के समक्ष रखने लायक बन सका हूँ--उसके कुलपति डा० शिवमंगल सिंह “सुमन 
का हादिक आभार व्यक्त करना मैं अपना पुनीत कतंव्य समझता हूं । 

चिर संकल्पित यह कार्य प्रारंम ही न हुआ होता यदि आचार्य पं० विश्वनाथ 
प्रसाद मिश्र की छाया न मिली होती । पंडितजी ने मुझे प्रत्येक चिता से मुक्‍त 
रखकर न केवल वाचिक प्रोत्साहन दिया, प्रत्युत समय समय [पर पुस्तकों की सहायता 
तया अपने अमूल्य परामश एवं वौद्धिक उपलब्बियाँ भी दीं। एतदर्थं आचार्ये के 
प्रति मैं प्रणत हूं । ; 

इस अवमृथ स्नान के अवसर पर आचार्य पं० भागीरथजी मिश्च, आचाय 
पं० हजारी प्रसाद द्विवेदी, आचार्य पं० परशुराम चतुर्वेदी, आचार्यं श्री विनय मोहन 
जी शर्मा-प्रमृति विद्वानों का समय-समय पर मुझे जो बोद्धिक साहाय्य और स्नेहिल 
आशीर्वाद मिला है--उनके प्रति शिरोनत होना सहज 'है । ॒ 

इस कार्य में विक्रम विश्वविद्यालय, सागर विश्वविद्यालय, प्रयाग विश्वविद्यालय, 
काशी हिंदी विश्वविद्यालय, ना० प्र समा, तथा काशीष्थ विश्वनाथ पुस्तकालय, 
क० मा० मुंशी शोघ संस्थान के अतिरिक्‍त डा० माताबदछ जायसवाल, डा०' भगवत्‌- 
शरण उपाध्याय एवं डा० पारसनाथ तिवारी आदि के व्यक्तिगत संग्रहों से भी 
मै लामान्वित हुआ हूँ--अतः उन सब के अधिष्ठाताओं का आमार । यों प्रत्यक्ष 
अप्रत्यक्ष जिन भी मनीषियों के ज्ञान-कण से यह घट भर सका है--उन सवका मैं 
हृदय से ऋणी हूं । 

इस यज्ञ में इतनी शीक्ष और निविष्न सम्पन्नता न हुई होती यदि मेरी घर्मपत्नी 
श्रीमती कुसुमलता त्रिपाठी ने समस्त पारिवारिक दुर्चिन्ताओं से मुझे तटस्थ रखने 
का भार न उठा लिया होता। उन्होंने अपनी समस्त आकांक्षाओं को मेरी अभ्युन्नत 
की वेदिका पर जो बलि चढ़ाई है--उसके 'लिए मैं अपना सौमाग्य समझ या उन्हें 
घन्यवाद दूं-समझ नहीं पाता । | 

अंततः समी ज्ञात-अज्ञात सहायकों के प्रति पुनः एक बार आमार और कृतज्ञता 

ज्ञापन । 


उज्जयिनी राममूवि त्रिपाठी 
` गुरुपूर्णिमा, ?६७५ 
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उलट बांसी तथा वैषम्य गर्भ अलंकार, पद पूर्वाघ वक्रता, 

पर्याय वक्रता, उपचार वक्रता, विशेषण वक्रता, संवृति वक्रता, 

काल वँचित्र्य वक्रता, वचन वक्रता, 


दशम अध्याय : समापन ४३२-४३४ 
संदर्भ ग्रंथ सूची ४३५-४४७ 
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प्रास्ताविक प्रकोणक-बिमञ. 

'नाथ आँर “निर्गुण' सम्प्रदाय को आंतरालिक "उ खला 

निर्गुण धारा में दृष्टिगोचर होने वाली कतिपय ऐसी विशेषताओं को, जो हिंदी 
साहित्य के भक्तिकालीन इतर धाराओं में उपलब्ध नहीं होतीं, पूर्ववर्ती साधना परक 
साहित्य में ढंढने का प्रयत्न अन्वेषियो ने किया है । इस प्रयत्न के संदर्भ में उत्तर भार- 
तीय जिन साघन धाराओं से प्रकान्त घारा का संबंध जोड़ा जाता है, वे हैं: सिद्ध, नाथ 
तथा वारकरी । संभव है यदि समस्त भारतीय (दक्षिणा पथ भी) फलक पर इसका विचार 
किया जाय तो दक्षिण के विभिन्न साधना परक साहित्य में मी कतिपय समान विशेष- 
ताएँ उपलब्ध हो जायं । कन्नड़ का वचन साहित्य प्रमाण रूप में उद्धृत किया जा सकता है । 

'नाथ' और 'निर्गुण' धाराओं के वीच जिस प्रकार आचार्य रामचन्द्र' शुक्ल 
ने वारकरी (साधक नामदेव) को मध्यवर्ती लड़ी मानी है, ठीक उसी प्रकार डा० बड़थवाल 
ने कतिपय तरको के आधार पर 'निरंजनी धारा' को भी। उन्होंने कहा है-- “निरंजनी' 
सम्प्रदाय नाथ संप्रदाय का एक विकसित रूप है जिसमें योग पूर्णतः वेदांती प्रभाव में 
आ चुका है। यह एक प्रकार से नाथ संप्रदाय एवं निगुण सम्प्रदाय का मध्यवर्ती* 
है । ” डा० बड़थवाल ने “निरंजनी घारा' का पार्थक्य-स्थापन करते हुए तीन तकं दिए 
हैं--पहला यह कि उस साधना धारा में योग को पूर्णतः वेदांती प्रभाव में ले लिया 
गया है । दूसरा यह कि इस धारा में कवीरादि निर्गुनियों की तरह मूल घमं का 
खंडन नहीं है--अर्थात्‌ व्यावहारिक दृष्टि से प्रतिमा पूजन एवं वर्ण व्यवस्था का 
मण्डन है । तीसरा यह कि निरंजनियों का ब्रह्म कबीर पंथियो तथा राघास्वामी मत 
में परवर्ती सृष्टि अथवा काल पुरुष के रूप में स्वीकृत हो गया है ।* इन तरको से “निरं- 
जनी घारा' को 'निगु'ण घारा' से पृथक्‌ करने का प्रयास तो किया ही गया है, इसे 
प्राचीन सिद्ध करने के भी प्रयत्न हैं । डा० बड्थ्वाल द्वारा 'नाथ' का विकसित रूप 
सिद्ध करना उसे प्राचीन ही तो कहना है । इस दिशा में आचार्य क्षितिमोहन सेन३, 





१. हिंदी साहित्य का इतिहास, ज्ञानाक्रयी शाखा । 

२. हिंदी काव्य में निर्गुण संप्रदाय, पृष्ठ ई । 

३. 'सकरंद', हिंदी काव्य की निरंजन घारा' शीर्षक लेख तथा हिँ० का० नि० संर 
की प्रस्तावना । 

४, सेडीवल मिस्टोसिज़ (अत: „लिह ० प्रु> ७०२१० | 
२ 


डा० हजारी प्रसाद द्विवेदी) तथा डा० भगीरथ मिश्र* को भी लिया जा सकता है। 
ओ सेन मानते हैं कि निरंजन पंथ नाथ पंथ का समकालीन है और इसका एक रूप 
उड़ीसा और भारत में प्रचलित था । उन्हीं के अनुसार कभी इसका प्रचार उत्तरी 
पदिचमी पंजाब, राजपूताना, जोधपुर, कच्छ और सिंध में काफी रहा है । डा० हजारी 
प्रसाद द्विवेदी का भी मत है--“ऐसा जान पड़ता हैँ कि उड़ीसा के उत्तरी भाग तथा 
छोटा नागपुर के जंगली इलाकों को घेर कर वीरभूमि से रीवाँ तक फंले हुए भूभाग 
में अनेक स्थलों पर धर्म देवता या निरंजन की पूजा प्रचलित थी । डा० भगीरथ मिश्र 
'का विचार है "निरंजन पंथ कवीर के निर्गुण पंथ से प्राचीन है । यह सहजयान, 
नाथ पंथ और सिद्धों के योगी पंथ के साथ-साथ ही प्रादुर्भत जान पड़ता हें ।” विचारकों 
ने यह भी विचार किया है कि यदि यह स्वतंत्र और प्राचीन धारा है तो इसका प्रवर्तक 
कौन ? परशुराम चतुवंदी ने क्षितिमोहन सेन का ही हवाला देते हुए इसका “मूल रूप' 
उड़ीसा में उद्भूत बतायार है । डा० हजारी प्रसाद द्विवेदी की धारणा है कि राज- 
'स्थान वाले ऐसे मत के मूल प्रवर्तक स्वामी निरानंद निरंजन भगवान निर्गुण के उपासक 
थे । राघो दास के मक्‍तमाल के आधार पर श्री परशुराम चतुर्वेदी जी ने इसके मूल 
.प्रवतंक रूप में जगन की भी संभावना" की है । पुरोहित हरिनारायण शर्मा ने हरि- 
“दास जी को माना* है, लेकिन स्वयं हरिदास की वाणी में गोरख और कवीर के प्रति 
आस्था व्यक्त” की गई है । डा० मोती सिंह का अनुमान है कि संभव है दो हरिदास“ 
- हुए हों--एक काफी पूर्व आरंभ में, जो मूल प्रवत्तंक हों और दूसरे परवती । इस प्रकार 
सभी विचारक निरंजनी सम्प्रदाय को पृथक्‌ और प्राचीन मान लेने अथवा न मान 
छेने की दिशा में एक लम्बे अरसे से सोचते विचारते रहे हैं। 

इसके पार्थक्य के विषय में ऊपर जो तके दिए गए हैं--वे सबके सव ग्राह्य नहीं 
हैं। ग्राह्य इसलिए नहीं हैं कि वे भेदक ही नहीं हैं। जहाँ तक वेदांत प्रभावित योग 
का संबंध हैं, परशुराम चतुर्वेदी ने कहा है कि वे दादू पंथ और बावरी पंथ की साध- 
चाओं में भी मिलते हैं ।* प्रतिमा पूजन और वर्णाश्रयव्यवस्था का अनुमोदन व्यावहारिक 








२. निश्वभारती पत्रिका (श्रावण, आरिवंन, २००३ विक्रमी) डा० हजारी प्रसाद हिवेदी । 
२. निरंजनी संप्रदाय और संत तुलसीदास निरंजनी, डा० भगीरथ मिश्र, पष्ठ सं० ६। 
३. उत्तरी भारत की संत परस्परा, पृष्ठ ३२७ । 

४. वही । 

५. वही, प० ३३६ । 

६ वहीं, पृ० ३४१ । सं० २०२१ द्वि० सं० । 

७. वहो, ३४४ पू० & । 

८. निर्गुण साहित्य सांस्कृतिक पृष्ठभूमि, सं० २० 
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प्रास्ताविक - प्रकीर्णक-विमर्श श्ह 


भूमिका पर अक्षर अनन्य जैसे साघक-निर्गुनिऐ साधक--भी" करते हैं रामानंद.ओर 
नामदेव तो करते ही थे । निरंजन को सृष्टि में परवती अथवा काल पुरुष मानना 
“निर्गुण पंथ के परवर्ती साहित्य की विशेषता है, अन्यथा कबीर ने निरंजन को परब्रह्म 
खूप में स्वीकार किया* ही है । फलतः ये तकं निरंजन पंथ को निर्गुण पंथ से पृथक्‌ 
नहीं करते । चतुर्वेदी जी ने निरंजनियों की साधना पर विचार करते हुए यह भी मान 
“लिया है उनकी नाम स्मरण प्रक्रिया निगुनियों के 'सुरत शब्द योग!३ से अभिन्न ही 
'है। दोनों साधन घाराओं की साधना-गत एकरूपता दोनों के पार्थक्य में अकाट्य वाघक 
है । संत तुलसीदास ने भी “सुरति' की चर्चा की है। 

संप्रति, विचारणीय यह है कि यह धारा कबीर से पूवंवर्ती है या परवती ? 
य॒दि पूर्ववर्ती है और उसकी साधना “सुरति शब्द योग' -से अभिन्न है तो 'निगुंन पंथ 
के प्रवर्तन का श्रेय किसे दिया जाय--यह एक प्रश्‍न नया खड़ा होगा, और परवर्ती है 
. 'तो स्वतंत्र पंथ या साधन धारा किस प्रकार माना जाय ? | 

डा० मोती सिंह की संभावनाएं इस रूढ़ विचार को कुछ आगे अवश्य ढकेलती 
हैं, पर प्रामाणिक आधार के अभाव में वह शुद्ध संभावना ही बनकर रह जाता है-- 
"इससे अधिक नहीं । 

निरंजनी संप्रदाय के जिन तीन प्रवतंकों--स्वामी निरानंद निरंजन भगवान्‌ जगन 
'या जगन्नाथ तथा हरिदास--की चर्चा पहले की गई है, उनमें से साधार और प्रामाणिक 
“पत्ता हरिदास का ही लगता है, जिनका समय पं० परशुराम चतुर्वेदी ने सं १६०० 
`का आरंभ संभावित किया है । डा० मोती सिंह ने एक और मूळ पुरुष के रूप में 
हरिदास की कल्पना की है और उसकी पुष्टि में यह संभावना जोड़ दी है कि सामान्य 
'जनता के बीच किसी साधक द्वारा प्रवतित पंथ पहले मौखिक रूप में श्रद्धा और विशवास 
के वल पर जीता है--फिर समय वश किसी पंडित की अंगुली पकड़ कर लिखित 
रूप में भी प्रतिष्ठा पा जाता है । हो सकता है १६ वीं शती के हरिदास पण्डित 
ने उसको लिखित और व्यवस्थित रूप देने में प्रयत्न किया हो। पर यदि कोई इतर 
हरिदास नामक मूल पुरुष होता तो निरंजनी सम्प्रदाय के किसी भी साधक सर्जक की 
"रचना में उसका सादर उल्लेख- मिलता । विपरीत इसके इस संप्रदाय के प्रतिष्ठित 
और अन्य पंथ वालों द्वारा भी सादर स्मृत हरिदास ने गोरखनाथ और कबीर का 
सश्रद्ध स्मरण किया । इस चिन्तन प्रक्रिया से किसी इतर हरिदास नामक मूल पुरुष 





अक्षर अनन्य ग्रंथावली, सं० अभ्वा प्रसाद श्रीवास्तव । 

* कबीर ग्रंथावली । 

- उ० भा० की सं० प०, पुष्ठ ३५१ । 

निरंजनो संप्रदा्०उेर०संत्‌" लुछ्लीवास/८देष्से सुरति-००यमचूर होम; पू० ६३ । 
५ निर्गुण साहित्य : सांस्कृतिक पृष्ठभूमि, ना० प्रर सभा, सं) २०१६ । 
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की कल्पता निराधार और अविश्वसनीय लगती है । यह तो संभव लगता है कि आरंझ 
में वह पंथ निम्न जातियों के बीच मौखिक परम्परा में उत्पन्न और विकसित हुआ 
हो--बाद में पूर्व उत्तर एवं पश्चिम में. विभिन्न संस्कार के लोगों में फैलकर विभिन्न 
स्थानीय प्रभावों से संवलित होकर नाम से एक होकर भी भिन्न-भिन्न लग रहा हो । 
यह भी संभव है कि कबीर एवं गोरख के प्रतिष्ठित व्यक्तित्व और साधना से उनके 
पश्चात्‌ आने वाले स्वामी हरिदास ने सादर स्मरण किया हो। लेकिन एक बात समझ 
में नहीं आती कि यदि स्वामी हरिदास का गुरु इन दोनों से भिन्न था; तो उसकी; 
उपेक्षा क्यों कर इन्होंने की ? उसका उल्लेख क्यों नहीं किया ? इस प्रकार निरंजनीः 
सम्प्रदाय को मध्यवर्ती-नाथ एवं संत की--कड़ी तमाम परम्परा एवं श्रद्धाप्रसूत वाचिक 
अंबार की छानबीन किए विना मान लेना संभव नहीं है । 


वास्तव में मध्यकाल इतने अधिक पंथों के जाल से समाकीणं है कि अनुसंघानः 

से भी उनको भेदकर किसी सवंवादिसम्मंत निष्कर्षं पर पहुँचना कठिन है। तुळसी; 
कबीर, नाथ आदि के साहित्य में भी पंथों की विविघता के संकेत मिलते हें । वास्तव 
में सामान्य जनता के धरातल पर जहाँ दार्शनिक गहराई की अपेक्षा नहीं होती-श्रद्धा 
और विशवास के जहाँ नदी-नद निरन्तर प्रवाहित होते रहते हैं वहाँ विभिन्न 'महा- 
पुरुषों का उदूभव अप्रत्याशित नहीं है । पालो के काल में निम्न जातियों का पूर्वी 
भारत में खूब जमावड़ा था । वहाँ पुस्तकी ज्ञान और परम्परागत मान्यताओं के विपक्ष 
की आग काफी गरम थी । फिर तो ऐसे मत-पंथों का प्राचुर्यं बौद्ध एवं वैष्णव साधकों 
की छाया में संभव था और हुआ । अस्तु, यह तो नहीं कहा जा सकता किं “निरंजनीः 


सम्प्रदाय पर सोचना-विचारना बंद कर देना चाहिए । नई सामग्री की खोज एवं तदा- 
घृत परिचर्चा स्वागत योग्य है । 





राहुल जी ने भी इस दिशा में सोचते हुए कहा है-“यदि बारहवीं शताब्दी के 
अन्त से चौदहवीं शताब्दी के अंत का कविता प्रवाह जोड़ा जा सके, तो सिद्ध और 
संत कविता प्रवाह के एक होने में आपत्ति नहीं हो सकती। यह जोड़ने वाली शखर 
नाथ पंथ की कविताएं” हैं ।” आचार्य शुक्ल ने इन सब अटकलबाजियों का समन्वय 
करते हुए कहा है--'मक्ति के आंदोलन की जो लहर दक्षिण से आई, उसी ने उत्तर 
भारत की परिस्थिति के अनुरूप हिदू-मुसलमान दोनों के लिए एक सामान्य भक्ति मार्ग 
की भी भावना कुछ लोगों में जगाई । हृदय पक्ष शून्य सामान्य अंतःसाधना का मार्ग 
निकालने का प्रयत्न नाथ पंथी कर चुके थे--यह हम कह चुके हैं । महाराष्ट्र देश 
के प्रसिद्ध भकत नामदेव (सं० १३२८-१४०८ ) ने हिदू मुसलमान दोनों के लिए एक 
सामान्य भक्ति मार्ग का भी आमास दिया। उसके पीछे कबीर दास ने विशेष तत्परता 

न न Collection. Digitized by Keo 


१, पुरातत्व निबंघावली,' (१६५८) पृ० १३२ .।- 
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के साथ एक व्यवस्थित रूप में यह मार्ग निर्गुण पंथ” के नाम से चलाया ।”१ शक्ल 
जी की दृष्टि में इसकी ओर ले जाने वाली पहली प्रवृत्ति जो लक्षित हुई, वह ॐच नीच 
ओर जाति-पांति के भाव का त्याग और ईश्वर की भक्ति के लिए मनुष्य मात्र के 
समान अधिकार का स्वीकार था। इस भाव का सूत्रपात भक्ति मार्ग के भीतर महाराष्ट्र 
और मध्यदेश में नामदेव और रामानंद द्वारा हुआ । “नामदेव की निर्गुन वानी की 
भाषा नाथ-पंथियों द्वारा गृहीत खड़ी बोली या सद्युवकड़ी भाषा थी ।” इस तरह सोचते 
हुए शुक्ल जी ने कहा--“नामदेव की रचना के आधार पर यह कहा जा सकता है 
कि 'निगुंन पंथ” के लिए मार्ग निकालने वाले नाथ पंथ के योगी और भक्त नामदेव थे । 
जहाँ तक पता चलता हुँ निर्गुण मार्ग के निदिष्ट प्रवत्तंक कबीर दास ही थे।” 

उपर्युक्त पंक्तियों में शुक्ल जी ने सिद्ध नाथ-वारकरी निर्गुन पंथ की जो श्यृंखला 
अस्तुत की है-वह विभिन्न प्रमाणों पर आधृत होने के कारण विश्वसनीय लगती 
है । हाल के कतिपय प्रयत्नों से यह सिद्ध करने का प्रयास किया जा रहा है कि 
निर्गुण पंथ के प्रवर्तन का श्रेय कबीर दास को नहीं, महाराष्ट्र के संत नामदेव को 
देना चाहिए । 
अवत्तक को समस्या : 

निर्गुण मत' या निर्गुण घारा' जैसी संज्ञा का प्रयोग निविवाद रूप से कबीर 
से आरंभ होने वाली साधन धारा को ध्यान में रखकर किया गया है। इस साधना 
को प्रकाश में लाने वाळे कबीर हैं, जहाँ तक मेरी जानकारी है-नामदेव नहीं । 
कारण, नामदेव वारकरी पंथ के सुख्यात साधक हुँ । उत्तर भारत की ऐतिहासिक 
परिस्थितियों में रहने के कारण अवश्य ही कतिपय बातें नामदेव ने ऐसी कह दी 
हैं, जो कबीर प्रवतित निर्गुण धारा के साहित्य में ज्यों की त्यों उपलब्ध होती हैं । 
बया इन एतिहासिक परिस्थितियों से समुद्भूत समानताओं के कारण "निर्गुण साधन 
खारा' का मूल उत्स अथवा प्रवत्तंक मुख्यतः बारकरी संत नामदेव” को मान लेना 
चाहिए ? कहा जा सकता है और कहा गया है कि अन्य आध्यात्मिक विशेषताएं 
और रहस्यवादी पारिभाषिक पदावलियाँ भी नामदेव की रचनाओं में मिळती हैं । 
उदाहरण के लिए श्री विनय” मोहन शर्मा ने श्री परशुराम चतुर्वेदी द्वारा निदिष्ट 
संतों की समस्त विशेषताएँ नामदेव की बानियों में दिखाई हैं। इन लोगों की दृष्टि 
में संतों की निम्नलिखित चार विशेषताएं हैँ 
१. हिदी साहित्य का इतिहास (रा० च० शुक्ल) पृष्ठ ६४ । 
२. वही, पुष्ठ ६६ । 
३. वही, पृष्ठ ७० । 


ही. 
४ वहो g पुष्ठ ४९. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


५. हिदो को मराठी संतों को वेन, पु० १२७ । 








२२ तंत्र और संत 
(क) प्रत्यक्ष अनुभव से सत्यान्वेषण' । 
(ख) सुमिरन या नामस्मरण का आग्रह । 
(ग) सद्गुरु महत्व प्रतिपादन । 
(घ) बाह्याडंबर की व्यथता । 
शर्मा जी ने यह सिद्ध कर दिया है कि नामदेव में यह सब कुछ है--इसलिए वे 
निर्गुण मत के प्रवर्तक हैं । शर्मा जी अपनी इस स्थापना में पर्याप्त सतक हैं कि इन्ही 


विशेषताओं को वौद्ध सिद्धों और नाथों में दिखाकर कोई यह न सिद्ध कर दे किः . 
निर्गुन घारा के मूळ प्रवर्तक इन्हीं कारणों से सरहपाद अथवा गोरखनाथ भी हो | 


सकते हैं । इसलिए उन्होने एक विशेष भेदक तत्व की ओर संकेत करते हुए कहा 
है कि वौद्ध और नाथों में निर्गुण पंथ की ओर सव विशेषताएं तो थी, कितु भक्ति 
की भावना नहीं थी--तामदेव में थी । इसलिए उन्होंने अपनी स्थापना को पुष्ट 
भी समझा--उसमें उन्हें अतिव्याप्ति लक्षित न हुई । उन्हने चतुर्वेदी जी की माइआ. 
मोहिया' जैसे आरोपों का खण्डन करते हुए अपनी स्थापना दृढ़ कर दी कि निर्गुण 
घारा की समस्त विशेषताएँ नामदेव में हैं। फलतः निर्गुणधारा के प्रवतंक होने का 
श्रेय कबीर के वदले नामदेव को ही दिया जाना चाहिए । 

उपर्युक्त स्थापना में कतिपय अन्य आशंकाएं भी हैं जिनकी ओर हमें ध्यान 
देना है । पहली आपत्ति तो यही है कि स्थापक ने नामदेव को स्वयं पृथक्‌ मान 
लिया है—तभी तो एक की विशेषता (अपने से भिन्न) दूसरे में दिखा रहा है । अस्तु, 
इस आपत्ति के निराकरण में तो बह कह सकता है कि वे दूसरे लोग हैं जो नामदेव 
को निगुण धारा से पृथक्‌ मानते हैं, स्थापक तो स्वयं उसे मूल उत्सं ही मानता 
है--अतः यह कोई आशंका नहीं है । लेकिन स्वयं स्थापक नामदेव को वारकरी 


संत मानता है-वारकरी साधना का साधक मानता है--इस स्थिति में क्या वे | 


नामदेव को एक ही साथ 'वारकरी' और 'निर्गुणी--दोनों मानना चाहते हैं-अथवा 


जिन लोगों का भी यह पक्ष है--उन सबके प्रति यह प्रश्‍न समान रूप से लागू | | 


होता है । क्या यह-संभव है कि एक ही साथ एक ही साधक (बारकरी और 


निर्गुण) दोनों साधन घाराओं का अनुष्ठाता हो ? कया शर्मा जी नामदेव को निर्गुण 
मत प्रवत्तंक कहते हुए वारकरी साधना और निर्गुण साघना--को एक ही तो नहीँ 
कहना चाहते ? निष्कर्ष यह कि एक ही व्यक्ति को दो घाराओं से जोड़कर इत | 
सहज उठ खड़ी हुई आशंकाओं का समाघान वे क्या देते हैं ? संभव है इस पक्ष 

से उन्होंने सोचा ही न हो । नामदेव को निर्गुण मत प्रवत्तंक सिद्ध करते हुए इस 
तरफ भी दृष्टिषात आवश्यक है । दो धाराओं से जुंटे हुए नामदेव को लेकर यह | 
कहना कि विट्ठल की सगुणोपासना को बिट्ठल के ही आदेश से छोड़कर ज्ञानदेव | 


के प्रभाव में बिसोवा खेचर से दीक्षित भक्ति द्वारा, निराकारोपासना 


gro योग ओर 
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धारा का सूत्रपात किया, जिसे निर्गुण घारा' कहा गया--सर्वथा असमीक्षित और 
परम्परा विरुद्ध है । स्वतः ज्ञानदेव की यही सावना थी--जो वारकरी के प्रवर्तक 
माने जाते हैं । ऐसी स्थिति में उन्हीं की दिशा में घावमान नामदेव को वारकरी 
साधन धारा से विच्छिन्न किस प्रकार माना जा सकता है ? क्या उत्तर भारत में 
आकर वहाँ की परिस्थितियों से विमुर्ध और विनाशगामी दो भिन्न जातियों की 
आलोचना में कुछ कह गए--वस इसी कारण क्या नामदेव को 'वारकरी' से पथकः 
मान छना संगत होगा ? निष्कर्ष यहं कि वे वारकरी साधन घारा के संत हैं. 
उन्हे निगुण घारा से प्रवत्तंक रूप में संवद्ध करना कथमपि संगत नहीं जान पड़ता । 

कहना कि निर्गुनियं संतों की वानियों की सारी विशेपताएँ यदि अपने: 
पूर्ववर्ती संतों या संत में समग्र रूप से मिलती हैं तो वह नामदेव में दूसरों में 
नहीं, चाहे वे नामदेव से भिन्न ज्ञानदेव आदि वारकरी संत हों या वौद्ध सिद्ध अथवा” 
नाथ सिद्ध--भी ठीक नहीं है । कारण यह है कि ज्ञानदेव में नामदेव से निगुण 
साहित्यात समानताओं में कुछ न्यूनता है तो वह केवल उत्तर भारतीय परिस्थितियों 
से उत्पन्न आलोचनाओं की (सगुण खण्डन, मूर्ति पूजा खण्डन, अवतार निराकरण) 
जो वाह्य तत्व हैं, बहिरंग वातं हैं । इसलिए इस स्थल समानता के कारण नाम- 
देव को जोड़ना और ज्ञानदेव को पृथक्‌ करना सर्वथा अग्राह्य है । इसी प्रकार वौद्ध 
सिद्धों एवं नाथ सिद्धों के निर्गुनियों को इसलिए पृथक्‌ समझना कि सिद्धों एवं नाथों 
में भक्ति तत्व नहीं है और निर्गुनियों में है-सवंथा भ्रामक और आधारहीन है ।: 
सहजोपासक बौद्ध सिद्ध “राग मार्गी' हैं, कृच्छ मार्गी नहीं । उनका तो उद्घोष है-- 
“रागेण वदूघ्यते लोकः रागेणेव विमृच्यते)॥” ऐसे अनेक सिद्धों की कथाएं है 
जिन्होंने केवळ गुरु भक्ति से ही चरम तत्व को पा ल्या था । अद्य वज्ज संग्रह 
में गुरु को युगनद्ध कहा गया है । यही स्थिति नाथ सिद्धो की भी है । इनके साहित्य 
में भी गुरु भक्ति का स्वर पर्याप्त तीव्र है । यही कारण है कि नाथमत का पर्यायः 
गुरुमत कहा जाता है । संतों की भक्ति 'गुरु भक्ति' ही है । परम्परा में पढ़ने 
लिखने वालों के बीच भक्ति कहीं से आई हो, संत मानते है-- 

“संतों, भक्ति सतोगुरु आनो”? 

` इस वात का विचार आगे चलकर किया जायगा कि संतों या निर्गुनियों का 'मक्ति? 


का आशय और स्वरूप कया हो सकता है ? डा० हजारी प्रसाद द्विवेदी प्रभृति 
अधिकांश चिन्तकों का अभिमत है कि नाथ पंथ या नाथों में संतों के लिए और 


१, An Introduction to Tanfrik Buddhism, p. 23. 

२. “कबीर और ज्ञानेश्‍वर ने गुरु भक्ति नाथ संप्रदाय से विरासत में पाई थी” 
टंकित शोध प्रबंध, पृष्ठ सं० २८७, “कबीर ओर ज्ञानेइवर पर. नाथ पंथ का. 
प्रभाव उर्पस्थंपिक २०28 । कु8ज्ी9 शरक धुल चिं७'विं४, ः १६६८ \ प 





२४ ` तंत्र और सत | 
सव कछ था--केवल कुछ नहीं था तो शक्ति” मात्र । अपनी पुष्टि में उन्होंने | 
गोस्वामी तुलसीदास को भी उद्धृत किया-- गोरख जगायो जोग भगति भगायो लोग । प 
डा० हजारी प्रसाद द्विवेदी ने याम्यां विना न पश्यन्त सिद्धाः स्वान्तः स्थमीर्वरम्‌ 
में 'सिद्धा: का अर्थ नाथ पंथी सिद्ध ही लिया । उन्होंने कहा कि इन सिद्धो में हृदय | 
पक्ष का अमाव था--उनमें श्रद्धा और विश्वास नहीं था--इसीलिए वे सवमतः | 
ईश्वर का दर्शन नहीं पाते थे । पर इन दोनों उद्धरणों से नाथ सम्भ्रदाय में भक्ति | 
का अमाव सिद्ध नहीं होता । हाँ, यह अवश्य है कि भक्ति या रागात्मिका वृत्ति | 
की अतप्त स्थिति के जो सरस उद्गार संत साहित्य में उपलब्ध होते है--उस स्तर ' 
और भ्रम के उद्गार नाथ साहित्य में नहीं मिलते । मात्रा का अंतर हो सकता | 
है--जो साधना भेद की अनिवार्य परिणति है--पर वह तत्व ही नाथों में नहीं | 
है--उपलब्ध नाथ साहित्य के साक्ष्य पर यह कतई विश्वसनीय नहीं है । ज्ञानदेव 
नाथ पंथ की परम्परा में है, पर ज्ञानेश्‍वरी गुरु भक्ति की भावना से परिपूर्ण है- | 
नामदेव की तो कोई वात ही नहीं-उनमें तो वह ताळाबेली भी मिलती है जो | 
निर्गुनियो में है । कहा जा सकता है कि ज्ञानदेव और नामदेव में यही तत्व तो 
भागवत भक्ति की परम्परा से मिली थी । जो भी हो, उस भवित तत्व का 
अमाव नाथ परम्परा में नहीं है--मात्रा अवश्य वह नहीं है और हो भी तो उसका 
पता देने वाली साक्षीभूत पंवितयाँ नहीं हैं रही वात उपर्युवत दोनों उद्धरणों की-- 
जो नाथ धारा में “मक्ति' तत्व का अभाव सिद्ध करते हैं । कारण, वस्तुतः गोस्वामी 
तुलसीदास जी उस गोरख की वात कह रहे हैं जो उनकी आँखों के सामने लोक- 
भानस में घर कर गया था और 'भगति' का लोप कर रहा था । दूसरे उद्धरण को 
तो व्याख्या ही गलत की गई है । वास्तव में दूसरे उद्धरणाअथंक ही है कि श्रद्धा 
ओर विशवास के बिना सिद्ध लोग भी ईदवर का साक्षात्कार नहीं कर सकते 
अर्थात्‌ जो सिद्ध होकर भी ईश्वर का साक्षात्कार कर पाते हैं उन्हें श्रद्धा या भक्ति 
का सहारा लेना पड़ता है । निष्कर्ष यह कि निर्गुन धारा के कवीर जैसे साधक 
से पूर्ववर्ती साघकों में भी समान विशेषताएँ ढंढ़ी जाये तो मिल सकती हैं--अतः 
केवल बहिरंग समान विशेषताओं के आधार पर नामदेव को, निर्गुण मते का प्रवतंक 
कथमपि सिद्ध नहीं किया जा सकता । 

इस स्थापना के लिए आवश्यक यह था कि नामदेव की साधन धारा और 
कवीर आदि निर्गुनियों की साधन धारा परं विचार किया जाता और साधकों की 
इस अंतरंग विशेषता के परीक्षण के आधार पर यदि दोनों की एकरूपता मिळती-- 
तब नामदेव को निर्गुण धारा का प्रवतंक कहा जाता, पर जो होना चाहिए--वह 
नहीं हुआ । ऊपरी अभिव्यक्तियाँ, जो साघकों के साहित्य में मिलती हैं--वे समान 


हो सकती हैं-फिर भी जब तक साम्यायिक, पसम, या-क हो--तव तक 
साधन-घारा या प्रस्थान सरणि-जो भिन्न हो सकती है--का निर्धारण नहीं हों 
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सकता । इन ऊपरी समानताओं और अभिव्यक्तियों से भिन्न घारा के साधको को 
'एक नहीं कहा जा सकता । अभिप्राय यह कि जिन समानताओं के आधार पर नामदेव 
'को निर्गुण मत का प्रवतंक कहा जा रहा है--वे सुदृढ़ नहीं हैं । 

अस्तु । अव देखना यह चाहिए कि 'वारकरी' साधना क्या है और "निर्ग 
साधना क्या है--यदि इन दोनों में कहीं अभेद की संभावना हो भी तो भी सवाल 
यह खड़ा होगा कि प्रवर्तक का श्रेय नामदेव को ही क्यों ज्ञानदेव को क्यों नहीं ? 
क्या केवल इसलिए कि उत्तर भारत की परिस्थितियों में रहने के कारण उन्होंने 
कुछ एसी एसी बातें कहीं जो आगे चलकर निर्गुनिएँ संतों में भी मिलती हैं ? 
बिलकुल नहीं । साधकों का एकीकरण अंतरंग साधना के एकीकरण पर संभव है 
'न कि अंतरंग पक्ष से भिन्न रहते हुए भी परिस्थिति साम्य वश समुद्भूत बहिरंग 
-समानताओं पर । 

कुछ लोगों का विचार है कि नामदेव में विसोवा खेचर ने जिस भक्ति और 
योग का बीज वपन किया था--उसकी साधना और प्रचार के अनुरूप वातावरण 
उत्तर भारत में ही मिला--उसी का पूर्ण वढ़ाव निर्गुनिएँ संतों में मिलता है । इस 
आलोक में ये लोग इस प्रकार नामदेव को प्रवतंक सिद्ध करना चाहते हैं। 

वस्तुतः यह संभावना और तर्कं भी सुसमीक्षित नहीं है। वया ऐसा कह कर वे 
लोग यह कहना चाहते हैं कि यदि नामदेव किन्ही कारणों से उत्तर भारत में न आए 
होते, तो ज्ञानदेव और विसोवा खेचर के उपदेश और साघना को उन्होंने कार्या- 
विन्त न किया होता ? एकनाथ कृत आनंद लहरी१' में स्पष्ट कहा गया है कि 
नामदेव यदि अध्यात्म क्षेत्र में पूर्णंता चाहते हैं तो गुरु! की उपासना करें । ज्ञानदेव 
के कारण बिसोवा खेचर जैसा गुरु मिला भी । कया इस भूमि पर महाराष्ट्र में इस 
साधना को इसलिए उपेक्षित किया गया कि उसके अनुरूप वहाँ वातावरण नहीं था ? 
वया ज्ञानदेव ने स्वतः इस साधना को नहीं किया था? 

महाराष्ट्र में नाथ धारा और भागवत धारा का अदभुत समरसीकरण बारकरी 
पंथ में मिलता है । स्वतः वारकरी पंथ के प्रवर्तक ज्ञानदेव वैष्णव कूल में पैदा 
हुए थे और नाथ सम्प्रदाय में दीक्षित थे, अतः संस्कारानुरूप उन्होंने ऐसी साधना 
'प्रचलित की जिसमें दोनों के तत्व सम्मिलित थे । दोनों के तत्व बारकरी साधना 
के असाधारण विशेषता के रूप में गृहीत साधना के दो स्तरों पर मिलते हैं । पहला 
स्तर है सगुण साधना का और दूसरा निर्गुण साधना का । बारकरी मत में सगुण 
साधना को अनिवार्यअंग माना गया है और विट्ठल को उपासना होती है । इस उपासना 
के भी दो रूप प्रचलित हैं--व्यक्तिगत एवम्‌ सांघिक व्यक्तिगत रूप में विट्ठल का 
नाम जप तथा ध्यान चलता है और सांघिक रूप में “निरूपणी' कीतंन (साम्प्रदायिक 
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संतों के अभंगों का निरूपंण पूर्वक कीतंत) । इस साधनीभूत उपासना की फलात्मक 
परिणति थी--गुरु की उपलब्धि जो नामदेव को हुई थी । |तदनंतर द्वितीय स्तर 
की उपासना परतत्व की उपासना आरंभ होती थी । भागवत के एकादश स्कंघ में 
स्वयं -मगवान्‌ कृष्ण ने कहा है-- | 

निगुंगे ब्रह्मणि मयि घारयन्‌ विशदं मनः । 

परमानंदमाप्नोति यत्र कासोऽवसीयते ॥११।१५। 


इसकी एकनाथी व्याख्या भी द्रष्टव्य है । अंततः साधक को चाहिए कि वह अपने 
मलहीन मन को निर्गुण ब्रह्म की ओर एकाग्र करे | ऐसा करने से परमानंद की 
उपलब्धि होती है । यहाँ अन्य मनोवृत्तियाँ स्वयं लीन हो जाती हैं। नाम साधना 
इस द्वितीय स्तर पर भी चलती रहती है जिसका 'सा हं' या 'सोहंग' के रूप में 
बारकरी साधकों के यहाँ उल्लेख मिलता है। यहाँ नाद को भी महत्व है साथ ही 
ऊकार के जप को भी । तुकाराम महाराज की उक्तियाँ हैं-- 
(क) ऊर्ध्वमुख आलबीला सोहं शब्दाचानाद । 
अरूप जागविला हाता घेऊनिया छइ । 
घेरुनि आला दान निजतत्व निज बोध 
` स्वरूपो मेल मिरे नांव ठेविला भेद । 
(ख) निजी निजरूपो निजदिला तुका । 
अनुहताचा बालका हल्लसगात्री । 
ज्ञानेश्‍वर की उक्ति है-- 
(ग) सतरा विमेचे स्तन्य देसी । 
अनाहता चा हल्लस, गासी । ज्ञानेश्‍वरी अध्याय १२ । 


ह | |.) 
अर्थात्‌ सा हं’ सा हं’ के अजपाजाप से स्वरूप साक्षात्कार होता. है--समस्त भेदों का 
विल्यन हो जाता है । 


प्रसंगात्‌ हया यह खडा होता है कि इस दो स्तरों की साधना में नाथपंथीय 
प्रभाव क्या है ? यह प्रभाव द्वितीय स्तर पर गुरु की उपासना तो है ही । कारण, 
वारकरी मानते हैं कि साकारोपासना की परिणति है-गुरु की उपलब्धि । इस 
क र स ड रा० चि० ढेरे की धारणा* है कि--बारकरी उन्हीं गरु के 

श म॑ पिपीलिका मार्ग की साधना ४ 
धना करते हूँ। भिगारकर का भी मत है--“उसी 


प्रकार (जिस प्रकार कबीर में) हम सुरति शब्द योग? ज्ञानेश्‍वर की विशेषता नहीं कह: 





१. दिवंगत प्रसिद्ध बारकरी साधक श्री शंकर .वामन दांडेकर के दो पत्रों से दिनांक 
१०-३-६६ तथा ७-४-६६ । 
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सकेंगे ।”१ स्व० श्री शंकर वामन दाण्डेकर की धारणा है—Sadhna is practically, 
४३९ 8३० उन्होंने यह भी कहा है--“]० ज्ञानदेव, नामदेव & तुकाराम M8६08, 
thore is a direct reference to this word सुरति' । मिंगारकर तथा दाण्डेकर-- 
दोनों का इस विषय में विरोध स्पष्ट लक्षित होता है । समन्वय के नाम पर यह कहा 
जा सकता है कि साहित्य या रचनाओं में उल्लेख तो अनेक प्रकार के मिळते है-- 
पर निर्णय होता है साम्प्रदायिक परम्परा से । अतः समन्वय की दृष्टि से यही कहा 
जा सकता है कि साम्प्रदायिक परम्परा में वह न हो और साहित्य में अन्यान्य 
साधनाओं की भाँति उसका भी उल्लेख हो सकता है । स्वयं निर्गुनियाँ साहित्य में 
विहंगम मार्ग के साथ-साथ चक्रमेदोपयोगी पिपीलका मार्ग का भी उल्लेख मिलता- 
है । पर साम्प्रदायिक मांगे है--विहंगम मागं ही--सुरति शब्द योग ही । अन्यथा 
सवसे वड़ी आपत्ति यही होगी--कि फिर दो पृथक्‌-पृथक्‌ साधन धारा--बारकरी एवः 
निर्गुण--कंसे ? नाथ पंथ का निविवाद प्रभाव चरम तत्व के स्वरूप में मिलता है 

नाथ सम्प्रदाय में परमतत्व का रूप आगमिकों के अनुरूप दिखाई पड़ता है । नैगमिक 
घारा में परतत्व को “निविशेष ब्रह्म कहा गया है, पर आगमिक घारा में 
वह्‌ द्वयात्मक अद्वय के रूप में स्वीकृत है । इसलिए नाथ पंथ में 'सामरस्य” 
की दशा ही चरम दशा मानी गई है । यह सामरस्य पिंड पद सामरस्य के रूप में” 
उक्त है। ज्ञानेश्‍वरी में ज्ञानदेव ने स्पष्ट रूप से चरम प्राप्य का स्वरूप नाथ पंथीय 

दृष्टि से निरूपित किया है। 'अमृतानुभव' में ज्ञानेश्वर ने बहुत ही स्पष्ट रूप से 
आगमिक विचारधारा के अनुरूप परतत्व विषयक अपनी धारणा व्यक्‍त की है । साघनः 
पक्ष में जेसा कि आगे देखा - जायगा--बारकरी नाथपंथीय साघना से भिन्न साधना 
के पक्षपाती हैं । वे भागवत साधना की ओर मुड़ गए हैं । यह भागवत साधना : 
संभवतः उपर्युक्त दो सोपानों में से प्रथम सोपान की साधना है । जहाँ तक नाथ पंथ 

की कतिपय साधनाएऐ इन लोगों को अविरोधी रूप से ग्राह्य जान पड़ती हैं--वहाँः 
अपना भी लेते हैं। नाथ पंथी साधक का लक्ष्य अमृत या पूर्ण दिव्यमय शरीर सम्पादन 

दारा पिण्डपद सामरस्य' है । काय या शरीर का चिन्मयीकरण करने में हठयोग की 
Psyc0-chemi०॥] प्रक्रिया अपनाई जाती है । समव है इस दृष्टि से इसका संबंध 
रसायन संप्रदाय से भी रहा हो । दोनों में यह अंतर भी हो सकता है कि रसायन 

संप्रदाय का M९०६] एवम्‌ Ch९m।०] 8०९००९७ नाथ सिद्धों के Psyco-elemioal 

४०४० ३०।९००९ में परिणत हो गया हो इस प्रकार काय साधना नाथ साधकों कीः 

असाधारण साधना थी । वारकरी साधकों की द्विस्तरीय साधना में नाम साधना का. 
प्रामुख्य था, प्रथम स्तर पर मी ओर संभवत: द्वितीय स्तर पर भी । आत्मा कीं अधोमुखी 
शक्ति का ऊर्ध्वंमुलीकरण या. चिन्मयीकरंण उभयत्र साध्यं है, पर प्रक्रियां दोनों की 


१: कबीर और जानवर पर नाथ पथ की भि (अप्रकाशित “मॅगीरिकर--शोघ अंध ) 





जर ' तंत्र औरं संत 
अलग है । नाथ. साधकों की भाँति. इन बारकरी साधको के अभंगों में नादतत्व 
पर भी पर्याप्त बल दिया गया मिलता है । वस्तुतः नाद का संबंध शक्ति या कुंडलिनी 
और उसके जागरण से है । यह अवश्य. है कि उसके जागरण या चिन्मयीकरण में 
भविभिन्न प्रकार के साघन हैं । बारकरी भक्ति या नाम साधना की धारा अपनाते हैं। 
भवित का आलम्बन प्रथम स्तर पर विट्ठल है और द्वितीय स्तर पर गुरु । ज्ञानेश्वरी” 
में गुरु स्मरण की घारा हठात्‌ फूट-फूट पड़ती है और ज्ञानदेव को उसे रोक रोक 
कर प्रकृत संदर्भ पर उतरना पड़ता है । वस्तुतः “ईश्वरो गुरुरात्मेति मूतिभेदविमाः 
भगिने”-द्वारा बहुत ही सही कहा गया है कि ईश्वर, गुरु एवं आत्मा तत्वतः एक 
ही हैं--साधन कारू में ये भिन्न से जान पड़ते हैं । इस प्रकार भविति (नाम जप और 
म्नामी का ध्यान) द्वारा आत्मशक्ति का जागरण या चिन्मयीकरण सम्पादित होता 
-है और चरमतत्व की उपलब्धि हो जाती है । मतलब यह कि भक्ति द्वारा कृण्डलिनी 
“जागरण, परिणामतः नाद साक्षात्कार के द्वारा गुणातीत दशा की प्राप्ति, मूलतत्व की 
प्राप्ति है । वर्णात्मक मंत्र ही जप के द्वारा नादात्मक परिणति लेते हैं और नाद 
“का कारण आत्मशक्ति नाद से संबद्ध होने के कारण जागरित होती है । जगी हुई 
शक्ति शक्तिमान्‌ से सामरस्य लाभ करती है । 

रही निर्गुण साधना, सो लक्ष्य या साध्य के विषय में तो वह भी 'मालिक' और 
. “मौज! का सामरस्य चाहती है-फलतः साघ्य-स्वरूप की दृष्टि से इसी आगमिक धारा 
के अंतर्गत आती है। परन्तु सांघना इसकी भिन्न है । इनकी असाधारण साधना 
"सुरत शब्द योग है । इस योग को स्पष्ट करते हुए कहा जाता है कि शाब्द दो 
प्रकार के होते है--आहत और अनाहत । पहला आहनन-सापेक्ष है और दूसरा आहननः 
"निरपेक्ष । इन रोगों की धारणा है कि आनंदमय परतत्व लीला के लिए जब आनंद- 
“ "भरित आत्मशक्ति को उच्छलित करता है-तब वह खण्ड-खण्ड होकर बिखरती हुई 
भ्अघोगामी दशा में चिन्मयी होकर भी उलट जाती है--जड़वत्‌ हो जाती है । ये ही 
“विषय भेद से नानात्मक आमासित होती हुई शक्तियाँ आत्मा पर आवरण बनती 
"जाती हैं और पारमश्‍वर अनुग्रह गुरु दीक्षा तथा साधक के उपाय से जब ऊध्वेमुखी 
होकर उलटने लगती हैं तो मानो आत्मा पर पड़े हुए आवरण की ग्रंथियाँ चटक चटक 
कर टूटने लगती हैं, फलतः चिन्मयता की रश्मियाँ फूटने लगती हैं--शक्तियाँ अनामि- 
व्यक्त दक्षा से अभिव्यक्त दशा की ओर बढ़ने लगती हैं । हर अभिव्यक्ति के साथ 
एक अनाहत नाद “मो व्यक्त होता है । भौतिक अवरोहण में शक्तियों के अबोमुख 
होने से जो विभिन्न आवरण तयार होते हैं--उपनिषदों या तंत्रो में इन्हें ही कोश, 
अथवा चक्र कहते हैं । ये और कुछ नहीं, बल्कि शक्ति चक्र ही हैं। कारण, उन चक्रों 


के दलों पर वर्णकल्पना है । वर्ण नादात्मिका अथवा नादव्यंजिका शक्ति के ही स्फुट | 





* '“जनईवरी' = रवी i Math (५ हदी साहित्य igitized by eGangotri 
२. देलिए, रा. --आरहर्वा अध्याय, हद य कुटीर, वाराणसी २०१३ । 
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रूप हैं । विशिष्ट प्रक्रिया से जब ये आवरण चक्र ऊध्वेमुखी होकर उलटने: लगते हैं: 
तो उसका अर्थ यह होता है कि अव्यक्त या जड़वत्‌ प्रसुप्त 'प्राय शक्तियाँ ही व्यक्त 
होने लगती हैँ-चिन्मय रूप ग्रहण करने लगती हैं । इनके साथ नित्य संबद्ध रूप - 
में नाद लगा रहता है । इसी अनाहत नाद में सुरत का लग जाना, घुनि या सबद: 
रूप पुरुष या गुरु में रूह रूप सुरत का लग जाना ही “सुरति शब्द योग” कहा जाता; 
है । पर सुरत” का शब्द! से योग हो किस प्रकार ? सन्तों ने भी एतदर्थ नामा 
स्मरण. और इष्ट ध्यान की वात कही है । ये नाम स्मरण, जप, तथा ध्यान की: 
प्रक्रिया में रहस्यदर्शी गुरु के निर्देश से ही, कृपावश ही-संभव हैं । शास्त्र भी मानतेः 
हैं कि नादानुसंघान जप की ही विशिष्ट अवस्था की परिणति हैं । कुण्डलिनी आत्म- 
शक्ति है जिसके उत्थान से नादाभिव्यक्ति की वात ऊपर कही गई है। इस आत्म- 
शक्ति कुण्डलिनी का उत्थान या जागरण यद्यपि विभिन्न उपायों-क्मसाम्य, पाप पुण्या 
साम्य, प्राणायान साम्य आदि--से संभव है तथापि उन सब में नाम स्मरण स्वल्पायासः 
साध्य तथा सवंजन सुलभ है.। जप भी एक प्रयत्नपूर्वक होता है और एक स्वाभाविक ॥ 
स्वमाव-जप तीन स्थानों पर होता है-हूदय, नामि और मूलाघार । यही मध्यमा, 
पश्यन्ती एवं परा भूमियाँ हूँ । हृदय जप ही मध्यमा का उत्थान है, इसी अवस्था 
से नाद की अभिव्यक्ति होने लगती है । बैखरी भूमि से मध्यमा भूमि तक पहुँचने: 
के लिए गूरु की कृपा और अपना प्रयत्न-दोनों ही अपेक्षित है । इसी उपाय के अंतर्गत 
जप, ध्यान, निष्काम कमं, देह एवं चित्त शोधन पर्याप्त सहायक माने जाते हैं । कदा- 
चित्‌ 'बेखरी' से 'परा' तक ही इस “सुरत शब्द योग” वाली यात्रा को ध्यान में; 
रखते हुए इन संतों ने कहा है-- 

सुरत समानी शब्द ठिकानी 
संत कबीर ने कहा है- 

सार शब्द है शिखर पर मूल ठिकाना सोय 

बिन सतगुरु पावे नहीं लाख कथे जो कोय" ॥ 

इस प्रकार बारकरी एवं निर्गुण धारा की साधना में यह स्पष्ट अंतर दिखाई 

पड़ता है कि जहाँ बारकरी साधना सगुणोपासना द्वारा निर्गुण को प्राप्ति नाम 
साधना से करती है-दो सोपानों पर सम्पन्न करती है, वहाँ निर्गुण धारा सीधे गुरु 
भक्ति द्वारा मूलतत्व के साक्षात्कार के 'लिए “शब्द साघना' करती है । नाम साधना 
उभयत्र समान है । इस प्रकार नामदेव की बारकरी साधन धारा निर्गुनियों की साधत 
घारा से अपना कुछ तो वैशिष्ट्य रखती ही है और रखना भी चाहिए-अन्यथा 


१, सार वचन, छंद बंद, दूसरा भाग, पु० ४८६। . 
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साधन की भूमिका पर दोनों का भेद जाता रहेगा । इस' प्रकार 'निर्गुण सम्प्रदाय 
की चतुष्पाद प्रतिष्ठा का शरेयः कबीर को ही दिया जाना चाहिए । बारकरी साधना 
में द्वितीय सोपान की साधना का क्या रूप है--मुझे अभी तक के प्रयास से स्पष्ट 
नहीं हो सका है । गुरु भक्ति और अनाहत नाद का उल्लेख तो उस स्तर पर मिलता 
है--पर जो कुछ अनेक प्रयत्तों में अब तक जान पाया हूँ--वह परस्पर इतने विरोधों 
से ग्रस्त है कि स्पष्टता और निर्णय तक पहुंचना दुष्कर है । 
अस्तु, उक्त तको और विचारों के आलोक में निर्गुण पंथ की चतुष्पाद प्रतिष्ण 
` का श्रेय तो कवीर को ही दिया जाना चाहिए । यह न केवल इसलिए कि कबीर 
' , द्वारा ही दो स्तरों की वारकरी साधना से भिन्न एक ही स्तर की साधना का आरंभ 
!किया गया, प्रत्युत इसलिए भी कि उन्हीं से इस पंथ की अविच्छिन्नता मिलती है। | 
, नामदेव और कबीर के वीच एक दीर्घकालीन व्यवघान भी है। तीसरी बात यह है | 
कि सगुण का निरसन और निर्गुण पर्‌ बल, परिवेश और संस्कारों की दृष्टि से | 
' जितना कबीर के साथ चिपकता है, उतना नामदेव के साथ नहीं । नामदेव ने भी | 
सूतिपूजा का खण्डन किया है--पर उनका स्वर. कबीर के स्वर से भिन्न है | नामदेव | 
कहते . हैं--देवदगडा चा | | 
ऐसे देव ते हो फोडिले तुरकी 
धातले उदकी बोभा तीना 
ऐसी ही देवते न को दाब्‌ देवा" (नामदेव गाथा) 
इनका कहना है कि मैं ऐसे देव' की पूजा करना नहीं चाहता, जो मेरे साथ हँस-रो 
न सके । अर्थात्‌ प्रतिमा में उन्हें यह संभावना है । जिस प्रतिमा से यह संभावना 
सूते न हो सके--उसकी पूजा व्यर्थ है । . | 
. चौथे यह कि परम्परा भी उनसे आरब्ध साहित्य और साघकों के लिए "निर्गुण 
अज्ञा का प्रयास करती आ रही है । पाँचवें यहू कि नामदेव और कबीर के बीच 
की कड़ी जोड़ने वाला, साधना को नामदेव से प्राप्त कर आगे बढ़ाने वाळा निर्गुण 
धारा में उस प्रकार नहीं मिलता, जिस प्रकार कवीर की साधना को आगे बढ़ाने 
वाले निर्गुण धारा में अविच्छिन्न रूप से मिलते हैं । छठे, बारकरी साधक नामदेव से 
निगुंनिऐ साधकों को पृथक रखने का कारण यह भी संभावित है कि जिस प्रकार 
"मागवत के प्रभाव में रहने वाळे ये वारकरी, सगुणोपासना दवाराभनिर्गुण दशा की 
जान रभ्य उपलब्धि के बाद भी स्वरसतः इत की कल्पित भूमिका पर ज्ञानोत्तरा 
र चाहते हैं, तिर्गुनिएँ सन्त वैसा न चाहते हों, उनका 
माग भिन्न हो । भिन्न इस प्रकार कि ये 'निर्गुनियाँ “विहंगम मार्ग! द्वारा पिण्ड की 
सीमा के वाद ब्रह्माण्ड को भी जाँघती हुई 'महाशून्य' के निराघार प्रदेश से होती 
१. मराठी संतों की समीक कार्ये (मो वि० वि० कोलते पृष्ठ ५४ उद्धत । 
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हुई उनकी सुरत 'भ्रमरगृहा' के दरवाजे से 'सत्यराज्य' में ओर उससे भी आगे 
"अगम लोक' में पहुंचकर विश्रान्त हो जाती हो--सुरत' शब्द” में लीन होकर 
सामरस्यापन्न हो जाती हो । वैसे साधन राज्य के अंतिम रहस्य और भेदक 
वैशिष्ट्य को पुर्णत: कह पाना सर्वथा असम्भव है । निष्कर्ष यह कि अब तक की 
उपलब्ध सामग्री के बल पर यही कहा जा.सकता है कि निर्गुण सम्प्रदाय के प्रवतंन 
का श्रेय कवीरदास को ही दिया जाना चाहिए .। 
संतोषकर तकं और प्रमाण के अभाव रहने पर भी संतों की वानियों में ऐसे संकेत 

उपलब्ध होते हैं जिनसे उनके निर्गुण-संत-मान्य होने की पुष्टि होती है । कहीं कहीं 
तो ऐसी बातें भी मिलती हैं जिससे कथान्चित्‌ साधन-साम्य अथवा तज्जन्य अनुभूति- 
साम्य की भी प्रतिपत्ति होती है । निरंजनी संत तुलसीदास का कहना है-- 

मूरति में अम्रति बसे अमल आतमाराम । | 

तुरसी धरम विसराय के ताही को ले नाम" ॥ 
संत-घारा के इस मान्य साधक के अनुसार नामदेव ने भी तो यह पद्धति अपनाई थी। 
यदि इस 'मूरति' से आशय गुरु की मूति से हो--तब भी “बिसोवा खेचर' परक 
योजना से संगति लगाई जा सकती है । दूसरा तक यह दिया जाता है कि संतों 
ने अपने अनुभव में आने वाले जिन पाँच शब्दों का विशेष उल्लेख किया है-- 
उसका संकेत नामदेव की पंक्तियों से मिलता है— 

पंच सहाइ जन की सोभा भलो भलो न कहावंउगो । 

नामा कहे चितु हरि सिउ राता सुन समाधि समावउगी२.॥ 
इससे भी संत साधारण अनुभव का उल्लेख है । तीसरा तर्क यह भी दिया जाता 
है कि नामदेव की उक्तियों में 'सतखंड” का भी संकेत है—प्रमाण में निम्नलिखित 
'पंक्तियाँ प्रस्तुत की जाती हैँ : 

अलण्ड मण्डल निरंकार महि अनहव बेन बजाउगो । 

बैरागी रामह गाउगो 
चौथा तकं यह है कि नामदेव की मूर्ति साधना का समर्थन प्रसिद्ध संत अक्षर अनन्य 
ने भी किया है--जिससे नामदेव का मूतिपूजक होना उनकी निर्गुण उपासना में 
बाधक नहीं है । पाँचवाँ तकं यह है कि केवल मध्यवर्ती कबीर द्वारा मूति-खंडन 
से कया होता है--सगुण विरोधी से कया होता है--जबकि इनसे पूर्वं जयदेव तथा 








१. संत काव्य, पृष्ठ ६८ । 

२. वाणी नामदेव को, $७३।५ । 

३. वहो, पु० १३५५ । A 
४. अक्षर अनन्य:ग्रन्यवली;पृष्ठ 'संश ४६/४८मित प्रिम" पृनवस्त'नित्तः। 
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३२ . तंत्र और संत 


नामदेव ने और बाद में अक्षर अनन्य तथा अन्यान्य संतों ने निर्गुण और सगण- 
विषयक समन्वय ही समर्थित किया । ss र 
छठा तक प्रस्तुत करते हुए संत दुल्नदास की पंक्तियों का सहारा लिया जाताः 

है । पंक्तियाँ हैं-- 

सबदे नानक नामदे, सबद दास कबीर । 

सबदे दूलन जगजिवन, सवदे गुर अरु पीर? ॥ 
यहाँ जगजीवन, कवीर आदि के साथ नामदेव का नाम शब्द साघकों में ल्या गयाः 
है । इसके कारण भी उनका समावेश संतों की पंक्ति में किया जा सकता है । 


सातवाँ तकं यह है कि राधास्वामी मत की अनेक पुस्तकों--सारवचन राधास्वामीः 


नसर यानी बातिक आदि-में नामदेव को स्वमत संमत कहा गया है। आठवीं वातः 
है--धरनीदास जी की । इन्होंने भी कहा हे-- 
सन्द प्रतीत कबीर नामदेव जागत जक्त दोहाई* । 


अतिरिक्‍त एक युक्ति और भी यह दी जा सकती है कि परवर्ती तथा पूर्ववर्ती संतों 


में जो निर्गृण-सगण-अविरोध मिलता है--वह कबीर में नहीं, नामदेव में अवश्य 
मिलता है । 

यद्यपि ये सब बातें उक्त निष्कर्षं को शिथिल करती हैं--पर ये सव कोई भी 
एसे अकाट्य तकं नहीं हैं--जिनसे नामदेव का प्रवर्तकत्व सिद्ध हो । उक्त समस्त तको 
में से पंच तथा “सतखंड-संकेत' वाळे पक्ष कुछ विचारणीय हैं भी, पर उनकी तो 
अन्यथा योजना भी हो सकती है । 


संत साहित्य : स्वरूप सौर सीमा 


"निर्गुन पंथी संतों के साधन और साध्य क्या थे? सवंत्र अन्वेषण से यही पता 
चलता है कि किसी न किसी प्रकार से उनका मुख्य साधन वाग्योग का ही एक 
रूप है । नाम साधन भी कहा है। “सुरत शब्द योग” इसका दूसरा नामरहै ।” 

“संतों में सुरत शब्द योग के भी विभिन्न प्रस्थान हैं। संत्र ही दील पड़ता हैः 
कि लक्ष्य तो है--अनामी अथवा उस प्रकार की स्थिति जो संतों के अंगीकृत सत्यः 
लोक के ऊध्वं में* है।” साध्य-साधन के इसी निकष पर संत साहित्य का स्वख्पः 


और सीमा दोनों निर्धारित किए जा सकते हैं । यों वाग्योग प्राचीन योग है-सरू 





* संतबानी संग्रह, भाग पहला, पृष्ठ १३६ । 
* घरनोदास जी की बानी, पृष्ठ २३ । 


नाथ ओर संत साहित्य, प्र० सं०, पू० ७ 'प्रस्तावना” कबिराज गोपीनाथ । 
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प्रास्ताविक प्रकीणक-विमर्श ३३ 


सुरत शब्द योग के रूप में उसका प्रकाश कवीर के द्वारा होता है और उन्हीं से 
इसकी अविच्छिन्न परम्परा मिलती है। यही कारण है कि इन्हीं से आरम्भ माना 
जा रहा हे । 

उपयुक्त प्रतिमान पर उतरने वाळे उन संतों और उनकी रचनाओं को आधार 
बनाकर प्रस्तुत प्रबंध में विचार किया जायया जो १५ वीं शती से लेकर उन्नीसवीं 
शती के मध्य (अर्थात्‌ कवीरदास से लेकर राघास्वामी संप्रदाय के कतिपय प्रतिष्ठित 
संतों तक) विद्यमान हैं । जनमुख और शुद्ध परम्परा में इनका साहित्य प्रचलित 
रहा--घटता-वढ़ता ओर परिवर्तित होता रहा--अतः इस साहित्य की प्रामाणिकता 
के विषय में भी कुछ कह पाना कठिन है । 'गुरुग्रंथ साहव' जैसे कतिपय संग्रह प्रामा- 
णिक हो सकते हैं--पर इस कालावधि में उपल्ब्ध समस्त साहित्य जिसके नाम पर 
ओर जिस रूप में मिलता है--उसे प्रमाणिक कहना कठिन है---तथापि उसका उपयोग 
यहाँ इस दृष्टि से किया जा रहा है कि उसमें संत-परम्परा की साँस है--उनका 
अभिप्राय उसमें सुरक्षित हे--वह किसी के नाम से हो और किसी रूप में हो । 

साहित्य के अतिरिक्‍त जहाँ तक विभिन्न पंथों का इस धारा के अंतगत प्रवे 
की समस्या हे--निम्नलिखित धाराऐं तो निविवाद रूप से निर्गृण धारा में गिनी 
जा सकती हूँ-(क) कवीर पंथ (ख) नानक पंथ (ग) दादू पंथ (घ) और 
वावरी पंथ । (ड) . निरंजनी सम्प्रदाय (च) जसनाथी या सिद्ध सम्प्रदाय (छ) 
सिगापंथ (ज) साध सम्प्रदाय (झ) -मलूक पंथ (ञा) वावा लाली सम्प्रदाय (ट) 
प्रणामी या धामी सम्प्रदाय ? (ठ) सत्तनामी सम्प्रदाय (ड) घरनीइवरी पंथ (ढ) 
शिवनारायणी संप्रदाय (त) दरिया दासी संप्रदाय (थ) रामसनेही संप्रदाय (घ) 
अघोर संप्रदाय (द) सरमंग संप्रदाय (न) रविमाण संप्रदाय (ण) चरणदासी | 
संप्रदाय (अ) गरीब पंथ (आ) पानप पथ (उ) साई पंथ (ऊ) साहिब पंथ (ए) 
राघास्वामी मत । पंथ इनके अतिरिक्त और भी हो सकते हैं, कितु निर्गुन साहित्य 
में उपलब्ध तांत्रिक प्रवृत्तियों का विश्लेषण इनके या इनमें से कुछ के मी आधार 
पर हो सकता है--जो अपना प्रतिज्ञात पक्ष है । 

इस संदभ में एक ही वात विचारणीय है और वह यह किं एक ही साधन 
घारा-सुरत शब्द योग--के अंतर्गत विभिन्न पंथ क्यों हो गए ? संभव है-एक कारण 
तो “सुरत शब्द योग? के प्रस्थान भेद हों-अर्थात्‌ भिन्न-भिन्न साधनों से सुरत का 
“शब्द” से योग कराया जाता हो । उदाहरणार्थ सरमंग संप्रदाय में ही एक अघोर 
जोग? का उल्लेख मिलता है | कहा गया है--टेकंतराम द्वारा 

“नाम के महिमा जाने, साधो जोग अघोर । 
काया अछत फल पावहीं, सत्त वचन सुन मोर' ।' 
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३४ तंत्र ओर संत 
दूसरा कारण संत मंडली जन प्रसिद्धि के अनुसार यह प्रतीत होता है कि कमी-कमी | 
संतों की पंक्ति क्षीणकाय होकर लुप्त सी रहती है । साधका अथवा संस्कारियों | 
की संख्या बढ़ जाने पर गुरु लम्वे व्यवधान के वाद प्रकाश में आ जाता है । संभव है | 
वह साधकों के संस्कार के अनुसार प्रस्थान मेद की भी दीक्षा आरंभ करता हो-- | 
इसलिए प्रकाश में आए हुए गुरु से नए पंथ का आरंभ मान ल्या जाता हो । 
तीसरी वात ध्यान देने की यह है कि किसी धारा में संस्कार भेद सम्पन्न लोगों 
के समावेश से कछ ऊपरी विशेषताएं इस प्रकार उभर जाती हूँ जिससे भी पंथ- 
मेद सा पार्थक्य हो सकता है । इस प्रकार अनेक कारणो को संभावना की जा 
सकती है और एक ही निर्गुण धारा के अंतर्गत विभिन्न पंथां या मतों का उद्भव | 
संभव है । एक ही शांकरमाष्य की मूलभूत समानताओं का निर्वाह करते हुए भी 
विभिन्न टीका परम्परा का वहाँ अवस्थान है । अस्तु 
इन चार शतियों के अंतराल के संत साहित्य में जिस तांत्रिक दृष्टि का संचार | 
करना है-आवश्यक है कि पहले उससे परिचित हो लिया जाय । । 
तांत्रिक दृष्टि | 
तांत्रिक दृष्टि उन विदुओं से निर्मित दृष्टि है जो सभी आगमों में समान | 
रूप से उपलव्ध होकर अनागमिक वाडमय से उन्हें पृथक्‌ करते हैं । अभिप्राय यह | 
कि अनागमिक वाडमय से आगमिक वाडमय को :पथक्‌ करने वाले, पर सभी आगां 
में समान रूप से उपल्ब्ध होने वाळे बिंदुओं से निमित दृष्टि ही आगमिक या तांत्रिक | 
दृष्टि है. । आगम या तत्रः शब्द इस संदर्भ में एक पारिभाषिक तथा सीमित | 
! 
१. आगम और तंत्र शब्द की विभिन्न व्युत्पत्तियाँ और व्याख्याएँ इस प्रकार मिल 
द | 
(क) आगच्छन्ति बुद्धिमारोहन्ति यस्मादेभ्युदग्यनिः अेयसोपायाः स आगमः । 
पातंजल सूत्र (व्यास भाष्य) तत्व चैझारदी । 
(ख) विस्ताराथक तनु घातोः 'सर्वधातुम्य/ष्टन' इति सत्रेणष्टून्‌ 
त्ययं कृते तंत्र शब्दस्य निष्पत्ति:--इति काशिका बत्ति 
विस्तायते ज्ञानमनेनेति, त्रायते साधका नितिदा 
(ग) तनोति विपुलानर्थान्‌ तंत्र मंत्र समान्वितान । 
त्राणंच कुस्ते यस्मात्तन्त्रमित्यमिधीयते ॥--कामिकागम । 
(घ) सृष्टिश्च प्रलयश्चैव देवतानां यथार्चनम । 


साधन चव सवषां पुरश्‍्चरणमेच च | ' 
षट्‌ कर्म साधनं चेव ध्यान 
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प्रास्ताविक प्रकोणक-विमदा ३५ 


अर्थ में प्रयुक्त हो रहा है, अन्यथा संस्कृत वाड्‌ मय में इस शब्द का प्रयोग इस अर्थ 
को गर्भीकृत करते हुए व्यापक रूप में भी (अनेकत्र उपलब्ध होता है । जिस सीमित 
अथ म यहाँ आगम या तंत्र शब्द का प्रयोग किया जा रहा है, उसके वैदिक, अवैदिक 
अथवा उभय विधि होने में भी कम विवाद नहीं हैं । इसी प्रकार आगमिक दृष्टि 





(ड) In a more restricted sense Tantra denotes a religious system 
connected with the Shakti-worship having its own doctorinal 
theories and religious usages based on a large mass of literary 
iantras”, 

sucldhism in Orissa, Chapter VIII, page 29. 

(च) Deduction and Induction method से संबद्ध आगमः निगम । 


| —डा० राजवलो पाण्डेय । 
(छ) Tantrism recognises itself to be the practical counter-part of 


Adavatism. ‘Tantrism recognizes Shiva as the embodiment 
of supreme conciousness and Shakti as the embodiment of 
supreme power both being merely the aspects of that eternal 
variety .... “Mysticism in Maharashtra, Chapter I Vol. शा, 
90. 06. By—R. D. Ranade. 
(ज) परमेश्वर तच्छक्तिसदाशिवे शानान्त भीकण्ठादिरूपं पारम्परं तत आगतम्‌--स्वच्छंद 
तंत्र, पटल ४, [पृष्ठ १५ । 
{झ) आगतं शिव वक्तात्तु ,गतन्तु गिरिजामुखम्‌ । 
सतमरचवासुदेवस्य तस्मादागम उच्यते ॥ राघव भट्ट कृत पदार्थादर्श---हिंदी 
विश्वकोष, पृष्ठ ५३० । 
{ट) इह तावत्समस्तोऽयं व्यवहारः पुरातनः । 
प्रसिद्धिमनुसंघाय संव चागम उच्यते ॥ ३५।१ तंत्रालोक 
अन्यत्रापि मणितम्‌--'्रसिद्धिरागमो लोके . . . . . . . .” 
“बिमर्श आगमः सा प्रसिधिरबिगीतिका”। यह प्रसिद्धि भी अंततः परा 
परामर्श हो है, जिसकी स्थिति पुर्णाहंपरामर्वमय सर्वज्ञ परमेश्वर में है । 
«०००००००० ` 'शैवमेवाद्यसागमम्‌ अयूर्णास्त्त पर, तेन न मोक्षफल भागिनः ।” 
अन्यागमप्रामाण्य विषये-उपजीवन्ति यावत्तु तावत्तत्फलभागिनः' ३५१७ । 
इन लोगों की धारणा है कि किसी भी आगम की निदा नहीं करनी चाहिए। 
कारण, सभी परतत्व से ही उपदिष्ट हँ-अन्तर अधिकारी भेद वश दिखाई 


यड़ता है । 


CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


तंत्र और संत 


३६ 

के मल उत्स पर भी ऐतिहासिक और आध्यात्मिक दृष्टि से विविध यिद पया 
उपलब्ध होते हैं । आगम शब्द का अथे, आगमों की वदिकता "अर अब या 
उसका मल उत्स आदि विषय इतने प्रकार के वैचारिक आवरणों से आच्छन्न हें 


निबंध है । अतः 
उनको निर्णयात्मक रूप देना स्वतंत्र विचारणा और निवंध का विषय है । अतः इस 
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“आप्तों का अपरिच्छिन्न ज्ञान ही आगम हैं 
(ड ) प संहिता में अपरज्ञान (शिव को शानात्मिका शक्ति के 
शे रूप हैं पर एवं अपर) को तंत्र कहा हं । 
(द ) तिक वसक दाल की उपासना है । वौडों की दृष्टि से 
प्रशा हो शक्ति है/--भारतीय संस्कृति ओर साधना, भाग १ । | 
Prof, Whitney says it ( आगम ) etymologically means 
“that which comes down"—Century Dictionary and Ency- 
clopedia Vol. IX, page 978. 
इस अवतरण क्रम का उल्लेख डॉ० गोपीनाथ कविराज ने विस्तार से 
निरूपित किया है। देखिए, भारतीय साधना ओर संस्कृति, पृष्ठ 
५४४-४५ । 
(ढ) Current definition of Tantra as 
(0) Sacred writings of the Hindu 
(7) Scriptures of Shaktas 
(iii) Collection of magical treatises 
—Principles of ‘Tantra, page 89. | 
(ण) The word “Tantra” has various meanings in the sens | 
however, in which the term is most widely known and is used. | 
it denotes that body of religious scriptures, which is stated to. 
have been revealed by Shiva as the specific of the fourth ० | 
present Rali-age”, p. 40. | 
(त) वरदकांत मजूमदार के विचार है-- | 
Duality in unity is the root principle of the Tantra. This, 
tuality may, for want of expression, be called a ळे 
The Vaishnave have adopted the idea in their Krishna and 
Radha, Hari and Laxami. | 
ठीक इसी से मिलता जुलता कविराज गोपीनाथ का अभिमत हे- आगम 
के मत सें हततगका] अर्थ ०० पंथ पपर", 





प्रास्ताविक प्रकोणक-विसदा ३७ 


संदर्भ में इन गंभीरतम प्रश्‍नो पर विना विचार किए यह स्वीकार करके चला जा 
रहा है कि आगम उस अपरोक्षानुभूति का बहिरागत प्रकाश है जो विशिष्ट साधना- 
जन्य आवरणभंग से या स्वतः प्रकाशित हो उठता है। यद्यपि विइव की निखिल मूल 
साम्प्रदायिक रचनाओं के विषय में स्वयं प्रकाश ज्ञान की प्रामाणिक संस्थिति पर 

बल दिया जाता है तथापि आगम अथवा आगमिक वाड्मय की विशेषता, उसकी 





(थ) So God has in Him the power which exists as undifferentiated 
from Him as the moon hear from the moon (page 55) xxx 
“The Lord can not exist without his power nor can the power 
exists without him. ‘These two are regarded as the ultimate 
cause of the World”. 


७. N. Dasgupta—A History of Indian Philosophy, p. 42 
{द) देखिए--सिद्ध साहित्य, पृष्ठ ११५ । 
(क) आगतं पचववत्रात्तात च गिरिजानने । 
मतं च वासुदेवस्य तस्मादागम उच्यते ॥ 
गुरु शिष्यपदे स्थित्वा स्वयं देवः सदाशिव: । 
भरनोत्तरपदर्वाचस्तन्तरं समवतारयत्‌ ॥ महास्वच्छंद । 
(ख) आगमो ज्ञानभित्युक्तमनन्ताः शास्त्र कोटयः _॥३४०॥ 
—स्वच्छद तंत्र थथा पटल । . 
(ग) आ समन्तादूगमयति अभेदेन विमृशति पारमेशं स्वरूपमिति कृत्वा परा- 
शक्तिरवागमस्तत्प्रतिपादकस्तु शब्दसंदर्भस्तदुपायत्वात्‌ शास्त्रस्थ, वही 
यु० २१४ । 
आगम और तंत्र-सामान्यतः पर्याय रूप सें प्रयुक्त हुए हे । आगम की 
व्याख्या चार प्रकार से संभव है 
(१) आसोपदेशात्मक आगस । 
(२) अनिबद्ध प्रसिद्धि रूप आगस । 
(३) निबद्ध प्रसिद्धि रूप आगम । 
(४) प्रतिभात्मक आगम । | 
“एवं प्रतिभारूपेण निबद्धानिवद्ध प्रसिस्त्राह्यनाच त्रिविधयागमं प्रदर्शा 
स्पान्तरमप्पस्य दर्शयति--अन्योपि' इति । एतारुतिसूष प्रसिद्धिभु॒प्रभा 
णान्तरमूलत्वंनान्बेषूव्यस, आप्तदादे तु तदन्वेषणीयमेन । आप्तिः 
वक्तव्ये सस्तुन्याधिगतिः, ततश्च वक्तव्यवस्त्वधिगतिः-सा विद्यते यस्य, 
स आप्तः ।” 


ईक्वर TE iF OOo? | यि २ अ? ने नि० ड़ सिद्धि 
हो परम्परा की उपनिषद है--जो आगम' के के से कही जाती है । 


३ ` तंत्र ओर संत 
| अपरोक्षानुमूति मूलकता के साथ-साथ “वितः को विशिष्ट महत्व प्रदान 
र है । निष्कर्ष यह किं आगम को प्रस्तुत संदर्भ में आगम कहे जाने के 
लिए दो तत्वों की संस्थिति नितराम्‌ अपेक्षित है--पहली यह कि वह प्रामाणिक 
अथवा प्रमाण से भी अपरिमेय अपरोक्षानुभूति रूप या तन्मूलक हो और दूसरी यह 
कि वहाँ मूल तत्व को शाबित संवलित समरस रूप माना गया हो । इस दृष्टि से 
चाहे हम शैव या शाक्त आगमों को छे अथवा वौद्धों के 'गुट्यसमाजतंत्र' या वेष्णवों 
के पाँचरात्र और वैरवानस आगमों को देखें-सवंत्र इन दो तत्वों की उपलब्धि होने | 
से भारतवर्ष में इन्हें प्रस्तुत संदर्भ के अंतर्गत 'आगम' नाम से पुकारा जाता है । जैनों | 
के आगमों में यद्यपि तीर्थकरों की अपरोक्षानुभूति का प्रकाश है पर मूल तत्व को शक्ति 
संवलित नहीं कहा गया है--आत्मा को शबित युक्त समरस नहीं माना गया है। दसबीं- | 
ग्यारहवीं शताब्दी में आगमिक प्रभाव से प्रभावित होने पर जनों की साधना और | 
` वाड्मय में शक्ति तत्व का प्रवेश हो गया है और जो इन्दु तथा रामसिंह आदि की 


रचनाओं में आगमिकता प्रतिविवित होने लगती है । शशिभूषणदास” गुप्त की ' 








बह प्रसिद्धि दो प्रकार की है--१. विशिष्ट वाद्य रचनाओं के रूप में | 
निबद्ध, २. अथवा महाजनो के अनुष्ठानों में अनिबद्ध । इन दोनों का ख्रोत | 
है—प्रतिभात्मक आगम अथवा परशक्ति या विमर्श । कहा भी हे 
“प्रतिभानलक्षणा इयं शब्दभावनाख्य आगम एद्ेति”. 

=_ई० प्र० चि० वि०, पृष्ठ ६२ । 
अथवा-आगमो ज्ञानमित्युक्तमनन्ताः शास्त्रकोटयः ॥३४० 

—स्वच्छंदतंत्र ४या पटल । | 
पारमेश स्वरूप का सर्वतोदगाही अभेदमय विमर्दन करने दाली शर्कित 
का ही नाम आगम है--उसका प्रतिपादक शब्द अथवा उसका उपाय | 
होने का कारण--शास्त्र भी आगस कहा जाता हे । जिसके हृदय सें 
जिसको “निरूढ़ हो गई--उसके लिए वही आगम है । कहा भी है. 
“सर्वथा अनुमाने नाइवसितव्यम्‌ । अपितु आगस एदं, सच यो यस्य हृदये 
निरूढिमुपगत: स एव ।” अ० २ वि ३ । | 
“दृढविमशरूपं शब्दनमागम:--आसमन्तादर्थ 'गंसयतोति आगमः (वंह | 
पु० ८५, अ० २ वि० ३) । प्रतीति या ज्ञानविशेष को निरूह ही दुढता | 
है । दृढतापूर्वक बिमर्श स्वाधिकृत आगम का अभ्यास है जो उसे प्रतीतिं 
के अनुरुप बनाने में समर्थ होता है अर्थात्‌ जो जैसा होने की भावत 
करता है--वह वेसा ही हो जाता. है-“तेन यह्विमुष्टं तत्तयव भविति | 

| सत्र ओर भातकानो का रहस्य, = 
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तो यह धारणा ही है कि समानान्तर रूप से प्रवाहित होने वाले घामिक चितनों और 
आचार प्रक्रिया के साथ भारतवर्ष में भीतर ही भीतर एक रहस्यमय यौगिक साधनाः 
(Fsoteric Yogic Practice ) चल रही थी--जो संभवतः काफी पुरानी है । इस 
रहस्यमय यौगिक साधना का, जिसमें शक्ति की साधना ही प्रमुख थी--जव शैवों 
और शाक्तों की घामिक चिन्तनाओं और प्रक्रियाओं से सम्पर्क हुआ तव वौद्धतंत्रवाद 
का और जव भारत के पूर्वी भाग में वैष्णव चिन्तनाओं एवं साघनाओं से सम्पर्क 
हुआ तव वंष्णव तंत्रों या रहस्यवादी वैष्णव तांत्रिक साधनाओं का प्राकट्य हुआ । 
इस प्रकार सभी भारतीय रहस्यवादी तांत्रिक साघनाओं की पृष्ठभूमि या मूलस्रोत 
एक ही है । निष्कर्षं यह कि 'आगम' समझे जाने वाले समस्त वाड्मय या घाराओं 
को पहली विशेषता जो अनागमिक दर्शनों से इसे पृथक्‌ करती है--वह है 'शक्ति'* 
की विशिष्ट संस्थिति । 

शक्ति की संस्थिति का वेशिष्ट्य उसके चिन्मय तथा धनात्मक या स्पंदात्कम 
रूप की स्वीकृति में है । शक्ति को इस रूप में स्वीकार करना--यह आगमों की 
ही विशेषता है । न्याय* और वेद्षेषिक3 दर्शन में जड़शक्ति को भी अस्वीकृत कर 
दिया गया है । वहाँ शक्ति नामक कोई पदार्थ या द्रव्य ही नहीं माना गया है । 
मीमांसक शक्ति मानते हैं और मानते हैं--वंदान्तिक* भी--परंतु वह अंततः मिथ्या 
और जड़ात्मिका कही गई है । यद्यपि सांख्य और पातंजल दर्शनों में “चितिशक्ति- 
रपरिणमिनी' का और शांकर अद्वंत मतानुयायी 'संक्षेपशारीरकम्‌” के सर्वज्ञात्म मुनि 
ने अपने ग्रंथ में अचिन्त्य शक्ति' का उल्लेख किया है--पर ध्यान देने से यह स्पष्ट 
हो जाता हे कि वह आगम सम्मत शक्ति नहीं है, वह तो पुरुष'' और ब्रह्म * 
के लिए ही प्रयुक्त नामान्तर है । 'आगम' में परतत्व को ही शक्ति नहीं कहा गया 
हे प्रत्युत उससे उसको चन्द्र और चन्द्रिका की भाँति भिन्न और अभिन्न भी कहा गया 
है । 'आगमों' की शक्ति से कूटस्थ ब्रह्म या साक्षी पुरुष का ग्रहण नहीं किया जाता । 
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५. वेदान्त परिभाषा, चोलम्भा प्रकाशन, १४६३, -पृ० ८३ । 
६. साख्यं तत्व कोमुदी, प० 5२ तृतीय वृत्ति सं० १६८७ । 
७. पातंजल दर्शनम्‌, पृ० ५ । 

८. चहो । 
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तंत्र और संत 


तत्कि “चितिः स्वतन्त्राः विश्व सिद्धि 


आगमों की शक्ति जड़ शक्ति नहीं है हर 
हुः” है । यह शक्ति परतत्व से अभिन्न होने पर भी विश्वात्मक सृष्टि का मूल 


कारण है । इसका प्रकृति और माया की भाँति परिणाम नहीं, प्रत्युत संकोच और 
प्रसार होता है । शक्ति ही जगत्‌ का झप लेकर प्रकट होती है र आलीत कसय 
में भी 'इल्दोमायामि:* पुएरूप ईयते“--द्वारा मूल तत्व के एक से अनेक होने में दाक्ति 
को उसकी महिमा भी कहा गया है । आगमों में यह धारा नितान्त सुस्पष्ट और 
स॒वं प्रमुख है । 

प्रत्येक तांत्रिक रहस्यमयी साधना में चाहे वे ब्राह्मण ( शैव, शाक्त तथा वैष्णव) 
हों या ब्राह्मणेतर (वौद्धादि)--यह समान खूप से स्वीकार किया जाता है कि मूल- 
तत्व (प्रत्येक दृश्यमान विशेष का सामान्य रूप) दो तत्वों का समरस रूप है । 
इन दोनों पक्षों में एक अभावात्मक है और दूसरा भावात्मक एक निष्पंद ओर दूसरा 
सस्पंद, एक निष्क्रिय और दूसरा सक्रिय, एक निवृत्त और दूसरा प्रवृत्त, एक प्रकाशमय 
और दूसरा विमशंमय, एक भोक्ता और दूसरा भोग्य, एक पुरुष और दूसरा स्त्री-- 
अर्थात्‌ संसार के समस्त दृश्यमान द्वैतमावापन्न विशेषों को आत्मसात्‌ करने वाले दो तत्वों 
का समरस और सामान्य रूप ही वह मूल तत्व है । उस निरपेक्ष परतत्व में ये दोनों 
तत्व या दोनों पक्ष समरसीमूत होकर अद्यय रूप में विराजमान रहते हैं । इसीलिए 
आगम-सम्मत तमाम साघनाओं में उसके लिए अद्वय; मिथुन, युगनद्ध,* यामल,१ 
समरस, युगल” अथवा सहज आदि संज्ञाओं का प्रयोग किया गया है । शांत 
एवं सुस्थिर समुद्र की भाँति निष्पंद पड़े हुए मूल तत्व के वक्षःस्थल पर उसकी 
स्पन्दात्मा आत्मशक्ति अपने स्पन्दमय स्वभाव को समस्त अणुओं में और अपने 
समरस-पर दृष्टि या सृष्टि काल में विषम रह चिन्मय स्वरूप को अपेक्षाकृत सन्निहित 


¥o 





१. प्रत्यभिज्ञाहदयम्‌, प० २ सूत्र १ । 

२. वेदान्त परिभाषा, पृ० ८३ चौलम्भा प्रकाशन १४६३ । 

३. तंत्रालोक, भाग २ आ० ३।२०३, २०४... “श्ञिबञञत्रयद्ठयास्मनि” । 
४. शिवशक्तिमियुन पिण्ड. . . कामका दिलात, कारिका ५, पु ७। 

५. युगनद्ध इति ख्यातः “पंचकस” से उद्धत । 

६. तंत्रालीक, प्रयमाहिक, पु० ४ 'तयोयंद्यामल रूपस्‌ . . . 

७. जाते समरसानन्दे . . , वोवसार, पृ २००, २० र ॥ 

८. सर्वेश्वर (पत्रिका) पृ० २८६ (वर्ष २० अंक २-७) । 
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प्रास्ताविक प्रकीर्णक-विमर्श ४१ 
जीवों में सत्य की पुष्टि मूत '- 

समस्त जीवों में सदा प्रकाशित कर रही है । इस तथ्य या ik 

विज्ञान और प्राणि विज्ञान भी कर रहे हैं । 

इस प्रकार इन समस्त आग्रमों में द्वितीय समान घारणा परतत्व के स्वरूप के 
विषय में उपलब्ध होती है । शैवी और शाक्त धारा में वह तत्व शक्ति एव रिव, 
वौद्ध धारा में 'शून्यता' एवं 'करुणा' अथवा प्रज्ञा और उपाय; वैष्णवः धारा में 
विष्णु एवं लक्ष्मी, रावा और कृष्ण, तथा सीता और राम का आनन्दमय समरस 
रूप माना गया है । आगम भिन्न अध्यात्म धाराओं में चावाका का तो काई प्रश्‍न 
ही नहीं है, जनों की आत्मा* का स्वभाव चिन्मय या ज्ञानमय तो है पर न तो 
वह ट्यात्मक अद्बय स्वरूप है और न आनंदमय । वोद्धों पर तान्त्रिक प्रभाव पड़ने 
सै पूर्व निर्वाण-युगनद्ध और महासुख“ रूप नहीं था । नँयायिक* एवं वेशेषिक* ° 


१. Modern scientific researches have proved by sexual constitution 
of the conjugating reproductive protoplasm and that there 
is no such human being exclusively male or female. Mascu- 
linity and faminity are present in human bodies in different 
proportion : predominanoe of ore over the other determines 
his or her sex.........--.-..s. Union of Shiva and Shakti 
is fusion of two energies, concious and Uunconcious, active OF 
latent, the fusion generates such power in men that they 
transcend all wordly troubles and become master of the ownself’ 

(Mother) 

२. जीवकोष (0९]]) में D.\.4. तथा (R.\.4.) तथा परमाण में एलेक्ट्रान एवम्‌ 
प्रोटान---ऋणात्मक तथा घनात्मक अथवा पुंस्तत्व तथा स्त्रोतत्व हैं । इस प्रकार 
प्राणिविज्ञान तथा भूतविज्ञान-दोनों से ही आगमोदत शिवशवतयात्मक अद्वयवाद 
की सिद्धि होती है । 

३. तांत्रिकवाड्सय में शाक्त दृष्टि, पृ० ३ । 

४. वहो । 

५. युयं सभाजतंत्र, पु० १५३ । 

६. आहिदुध्त्य संहिता, प्‌ ० २१ । 

७. मुक्तिमुबित पदं शिव्यं निर्वाणाश्यं परं परस्‌ । 
क्षयव्यय विनिर्मुक्तम्‌ श्री महासुख संज्ञितम्‌ ॥ 

एन (गुह्यसिद्धि से उदधृत) पृ० १३४-१३५ । 
८. भारतीय दर्शन, पु० २६५ । 
3° च्याय मुक्तावली, गुणनिरूपणम्‌ 5०बीं० कारिका, पृ० २१८ । 
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४२ तंत्र और संत 


धारा में ज्ञान और आनन्द से भी मुक्‍तावस्था में आत्मा शून्य हो जाती है दूसरे 
ज्ञान और आनंद उसका स्वरूप भी नहीं है, वे अदृष्टजन्य विशेष” गुण है। सांख्य* 
एवं पातंजलूर में भी आतन्द सत्वगुण की एक परिणति फलतः प्राकृत धर्म. है---आत्म- 
स्वरूप नहीं । मीमांसक मुक्‍तावस्था में एक मत से नित्य सुख की अभिव्यक्ति नहीं 
मानते । उत्तर*-मीमांसक प्रपंच संबंघ विलय से आगे वढ़कर प्रपंच विलय वश चिदानन्द- 
मय आत्मानुभव को स्वीकार करते हैं--किन्तु उनका यह चिदानन्दमय परतत्व शक्ति 
शून्य और विविशेष है । निष्कर्ष यह कि आगमों में समस्त रूप से उपलव्ध और 
अनागमिक दर्शनों में अनुपलब्ध परतत्व विषयक 'द्रयात्मक चिदानन्दमय अद्रय वाळी 
दूसरी विशिष्ट धारणा है--जो तांत्रिक दृष्टि को स्पष्ट करती है । 


इस आगम सम्मत द्वयात्मक 'अद्वय' तथा शांकर वेदान्त सम्पुष्ट 'निविशेष' अद्वेत” 


का अंतर भी उक्त दृष्टि को स्पष्ट करने में सहायक होगा । आगमिक दार्शनिक 'अद्वय” 
का अर्थ समझते हैं--दो का नित्य सामरस्य!"--द्यात्मक अद्दय$ यह तथ्य वर्तमान 
विज्ञान सिद्ध भी है कि प्रत्येक व्यक्ति में स्त्रीत्व और पुस्त्व का योग है। किसी 
मी एक लिंग का व्यवहार किसी एक के आपेक्षिक प्राधान्य पर निर्मर है । इस 
आधार पर यह्‌ स्पष्ट कहा जा सकता है कि दृश्यमान समस्त 'बिशेषों' या व्यष्टियों' 
की मूल प्रकृति में जब दयात्मक अद्वयता अनुस्यूत है तव इन समस्त विद्येषों या व्यष्टियों 
के मूळ 'सामान्य' या 'समष्टि' जैसे मूल स्रोत की प्रकृति में भी द्ववात्मकता होनी 
ही चाहिए । फलतः विज्ञानसिद्ध और अनुभवाधृत तथ्यों के बल पर आगमिक मूल- 
दूसरा सस्पंद । दोनों जक डा ज़ ह AAT गम मा 
पक्षों को प्रकाश! और “विमर्श नाम ह ह य SIE न न नकी, 
चांद चाँद नहीं है और चाँद के कक 2 मे य ल्य 
हर कल दनी का अस्तित्व नहीं--ठीक यही स्थिति 
गश आर विमश ओर वोध' या 'स्वातंत्रय' की 
चित्त की भाँति समझना चाहिए म 
4 4--9-+9+9त+-त9"- ५० 
१. न्याय मुक्तावली, गुणनिरपणम &० दो 
२. सांख्य तत्व कौमुदो, पृ०७ १३० सि क 
रे 


| है । इस दृयात्मकता को उस 
जा एक तरफ से देखने पर गज की भाँति. दिखाई 


पृ० १२८ । 


पातजल दर्शनम्‌, समाधिपाद, तृतीय सूत्रम्‌ । पू ७। 


४. भारतोय दर्शन, प० ४४४ ४४५ आनं 
१ 2 (नदात्मक ब्रह्मावाप्तिइच ? 
५. भारतीय संस्कृति और साधना, भाग १, प० ५ । य 
६. Yuganaddhas P.7 
७. “अरकाशविमर्ात्मक चिदेकघनं एकमेव संविद्रपस' ७--ृंदबर 
एकमेव च 
भिज्ञा विमशिनो, भाग १ ॥ का ने च 
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प्रास्ताविक प्रकीर्णक-विस्ा 


यहाँ जैसे दृष्टि मेद 
पड़ता है और दूसरी तरफ से देखने पर वृषम जान त 28: उ य CE 
से चित्रगत दृयात्मकता के बावजूद वस्तुतः अद्वय स्थिति हु ट Nt pr 
एवम्‌ विमर्श” की अद्टयात्मकता में भी है। यहाँ ड हत का कः व 
हे और दैत की अद्य विरोधी स्थिति भी | है । उनमें किसी पल नर 
अवच्छेदन होने. से और साथ ही उसके 2 दो च न हर 
की सीमा से परे है । वह र्‌ हु के 
कर या भी है और विश्वोत्तीर्ण भी--इसीलिए बह्‌ सण ह्‌ दी बाहर 
से न कछ बाहर जाता है और न उसमें वाहर से कुछ आता pn र कक 
जाकर मीन वह रिक्‍त होता है और न भीतर आते देखकर दय होता. 
है । इसीलिए वह सदा सर्वदा एकरस या समरस रहता है । RS 
शांकर अहत में समस्त द्वैतं या भेदों का अभाव है--वहाँ रोह लाय प्र 
कोई भेद-सजातीय, विजातीय एवं विगत--नहीं । इसीलिए वह निविशेष है, वह 
सब तरफ से सत्‌; चित्‌ एवं आनंदमय हे । सत्‌, चित्‌ अ गौर आनंद नामतः भिन्न 
होते हुए भी स्वरूपतः भिन्न नहीं है । इसीलिए ये विशेषण नही, लक्षण Lt 
वह निविशेष है । सत्‌ ही प्रकाश होकर चित्‌ है और चित्‌ ही अनुकूल होकर आनद 
है-अतः व्यावहारिक दृष्टि से ये तीन लगते हैं--तत्वतः एक ही हैं । लग ह शांकर 
अद्वैत से भीति है, आगमिक अद्दयवाद को नहीं । इसीलिए जहाँ शांकर अद्वतवाद 
निवृत्तिमूलक है, वहाँ आगमिक अद्वयवाद सबको कुक्षिसात्‌ करने वाला एकत्र त्याग 


च 


है अपरत्रत्यकतत का आत्मीकरण-ग्रहण । ५ 

इस प्रकार आगमिक अद्य जहाँ स्वभावतः पंचक्ृत्यकारी' है वहाँ शांकर 
अद्वैत औपाधिक कर्ता है--सूष्टि, स्थिति, संहार-उसका तटस्थ लक्षण? है । निग्रह्‌ 
और अनुग्रह वह भी नहीं । इस प्रकार जहाँ पहले कतृ त्व उसके स्वातंत्रयमय 
स्वभाव का विलास होने से स्वरूप लक्षण भी कहा जा सकता है वहाँ शांकर ब्रह्म 
का कतृत्व तटस्थ लक्षण माना जाता है । आगमिक 'अद्दय' विमश युक्त है-शांकर 
ब्रह्म विमर्श शून्य है-इसीलिए आगमिक शांकर ब्रह्म को शून्य ब्रह्म कहते हैं और 
स्वयं को पूणं ब्रह्म । आगमिक अद्वय में ज्ञान और 'क्रिया समरस हैँ-शांकर ब्रह्म 
में त्रिया नहीं है और है तो औपाधिक या आगन्तुक । इसीलिए शांकरी क्रियाकतृ ता 
से आगमिक क्रियाकतृ ता भिन्न भी है । आगमिक क्रिया ज्ञानात्मक ही है--क्ष्योंकि 
आगमिक अद्दय की स्वातत्रयमूलक क्रिया ज्ञान स्वरूप ही है । 





१. प्रत्यभिज्ञा हृदयम्‌-पंचकृत्यविधासिते' . . . “१” प्‌० १ । 
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ड तंत्र और संत 


आगमिक अद्रय को भाँति शांकर अद्वेत भी यद्यपि शक्ति के सहारे ही विश्‍वात्मक 


: 'परिणति लता है--तथापि दोनों की शक्ति” संबंधी धारणा बिलकुल भिन्न है । आग- 


मिकों की शक्ति चिन्मयी तथा परतत्व से अभिन्न है, जवकि शांकर शक्ति जडात्मिका 
फलत: ब्रह्माश्रित होती हुई भी ब्रह्माभिन्न नहीं है । ब्रह्म से अभिन्न होना तो दर 
ब्रह्म वाब से वह अनादि शक्ति सदा-सदा के लिए निवृत्त हो जाती है--नि:शेष हो 
जाती हे । उसे न तो एकान्ततः त्रिकालावाधित होने के कारण 'सत ही कहा जा 
सकता है और न तो प्रतीति सिद्ध होने से एकान्ततः मिथ्या ही कहा जाता है । 
इसीलिए उसकी पारिभाषिक संज्ञा है-_“अनिवंचनीया” । समस्त प्रातिभाषिक एवं 


' . व्यावहारिक सत्ताएँ इसी अनिवंचनीया माया की परिणति हैं--जो ब्रह्म वोध से निवृत्त हो 


जाती हैं और परमार्थतः सर्वाधिष्ठान भत ब्रह्ममयी सत्ता ही त्रिकालावाधित सत्य 

है । वेदांतियों के आवरण" एवं विक्षेपमयी माया की भाँति आगमिकों की चिति- 

शक्ति भी तिरोबान-पृवंक विकल्प सष्टि करती है--तथापि यह सव उनकी भाँति 

ओपाधिक नहीं, स्वाभाविक है, स्वातंत्रय का विलास | 

| क ता क चिति शक्ति. का स्वातंत्रय ही ब्रह्मवाद से आगमिक 

a तत्व ह्‌ । शांकर अद्वैत में सृष्टि या विश्व के प्राकट्य 
र निमित्त नहीं भिल पाता । इसीलिए शांकर अद्वेतवाद में माया 


` 'को अनादि कहकर छोड़ दिया जाता है । माया को ही नहीं--“जीव ईशो विशुद्धा 


चित्‌ तथा जीवेशयोभिदा । 


अचिन्त्य और अतर्क्य हैं । यह 
हद कि सर्गादि में परमेश्वर सज्यमान 
की सहकारी रूप में लेकर अपरिमित 


च संकल्प होता है और सष्टि 
कर्म में महो सिद्ध हुआ कि परमेरबर 
अन्य निरपेक्ष नहीं, प्रत्यत अन्य सापेक्ष आ कि रवर सृष्टि 


सूत्र, पृष्ठ २। 
है 0उडरतठमृष्ठ०% ६० Collection. Digitized by eGangotri 


प्रास्ताविक प्रको्णक-चिभर्श डप. 


है--वह विश्व वैचित्र्य के अवभासन में अन्य निरपेक्ष है-स्वतंत्र है । वह अपनी हाः 
स्वातंत्रयात्मा विमर्श शक्ति से केवळ लीला के लिए विद्वावभासन करता ऐे--आत्मा-- 
राम होने के कारण उसमें कोई स्पहा न । इसीलिए यहाँ किसी अभावमल्कः 
प्रयोजन की भी वात नहीं की जा सकती । “स्वेच्छया स्वमित्तौ विइवमन्मीलयति”१- 
के अनुसार आगमिक अट्य मायूराण्डरसन्यायेन 'विमरा' गत अव्यवत विद्व वैचित्र्य को ` 
अपने में प्रतिविवित करता है । यह परमेश्‍वर का का स्वातंत्रय ही हे जिसके कारण वह 
संकूचित होकर एक तरफ जीवभाव ग्रहण करता हे और दूसरी ओर विद्वावभास । 
वास्तव में विचार किया जाय तो यही तकं संगत जान पड़ेगा कि जिस दाक्ति से 
परमेश्वर अपने को. आवृत करता है--वह उसकी अपनी ही है, फलतः उससे अभिन्न 
है । मेघ खण्ड जिस सूर्य को ढंकता है वह सर्य ररिमयो से ही प्रसत हैं--और वह 
सूर्यं को आवृत करके भी वस्तुतः. आवृत नहीं कर पाता है--अन्यथा प्रकाशमान सर्य 
के सर्वथा तिरोहित हो जाने से स्वयं आवरक के ही अस्तित्व का प्रकाश नहीं हो 
पायगा । शांकर अटत भी अपनी शक्ति 'माया' से अपने स्वरूप को तिरोहित करता 
है और आगमिक अद्वय भी--पर जहाँ याकर अद्वंत उस आवरक शक्ति को 'जडा-- 
त्मिका”, 'अनिर्वंचनीया', 'अनादिभाव रूपा' एवं 'विद्यानिवंत्या'२ मानते हैं वहाँ आगरमिकः 
अद्दयवादी उसी शक्ति को संकोच प्रसारात्मिका, चिन्मयी, अनाघन्ता तथा विमर्शात्मिकाः 
मानते हैं । शांकर माया तिरोघायक ही है-आगमिक शक्ति स्वावमशिणी भी । जहाँ 
शांकर अद्वेतवादी मानते हैं कि सोपाधिक ब्रह्म सृष्टि के लिए महासुप्तिस्वरूपिणी 
माया में प्रसप्त प्राणियों के विचित्र क्म और उपाधिमत माया का साचिव्य ग्रहण 
करता है वहाँ आगमिक अद्वयवादियों का विचार है कि परतत्व स्व स्वरूपमूता-स्वातंत्रय- | 
मयी विमर्श शक्ति से ही अन्य निरपेक्ष रहकर लीलाथं सृष्टि का भासन या वहिः | 
प्रकाश करता है । जहाँ आगमिक उस शक्ति को परतत्वाश्रित एक मत से स्वीकार | 
करते हैं वहाँ शांकर मतानुयायियों में से विवरण प्रस्थान वाले तो उस शक्ति का | 
आश्रय ब्रह्म को मानते हैं पर भामती प्रस्थान? वाले जीव को आश्रय और ब्रह्म को | 
उसका विषय स्वीकार करते हैं । | 
आगमिक परतत्व जिस सरणि से आरोहण या अवरोहण करता है अर्थात्‌ जीव- | 
भाव ग्रहण और विश्वावमास करता है-शांकर अइत उससे भिन्न सरणि का है । | 
शांकर अद्वेत में महामाया या चिन्मयी शक्ति अव्यक्त ह--अत यहाँ माया वाले स्तर | 
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3६ तंत्र भर संत 
से अवरोहण क्रम अन्य सापेक्ष होकर होता है जवकि ह अद्वय तत्व स्वेच्छया 
डीलार्थ मामोत्तर महामाया स्तर से अवरोहण करता आत्मगोपन पूवक तो 
होता है । सृष्टि के प्रारंभ में शिव जब शक्ति की ओर अभिमुख होता है तो वह 
द्विदलमाव आमासित होने लगता है और इसी प्रकार शक्ति गर्भस्थ विश्व भी उससे 
पृथक्‌ होने लगता है । अथवा यों भी कह सकते हैं कि वही चिन्मयी शकत सूष्टि 
काल में भेद शक्ति के रूप में जव आत्म संकोच या आत्म गोपन करती है--तब 
ूर्णाहं का संकोच और इदं भाव का प्रकाश साथ ही होता है अनुरूप ग्राहक और 
ग्राह्य का अवभास होने लगता है । यहीं से आत्मभाव में अनात्मभाव का व्य होने 
रूगता है--फिर भी आश्रय अनात्मभाव का आत्मभाव ही रहता है । ज्यों ज्यों यह 
अनात्म भाव प्रगाढ होता जाता है आत्मभाव क्षीण पड़ता जाता है और अन्ततः 
आत्मभाव अनात्मभाव में डब जाता है । यहीं से महामाया. राज्य की--शुद्धाध्वा की, 
अभेद राज्य की समाप्ति होती है. और माया या भेद राज्य का उदय होता है । 
जिस स्वर से अनात्म-मग्न अहंभाव मायिक सगे में अपने को व्यक्त करता है-वह 
स्तर शांकर ब्रह्मवाद में अव्यक्त और अविवेचित है । अवरोहण की यह क्रमहीन 
प्रक्रिया यहाँ अव्यक्त है-यहाँ महामाया शुद्धअध्या है हीं नहीं--जहाँ क्रिया शक्ति 
का विकास होता है । यही कारण है कि जिस प्रकार आगमिक अद्वयवाद में अशुद्धाध्वा 
का अतिक्रमण ज्ञान का पूर्ण विकास होता है और शुद्धाध्वा में 'क्रिया' शक्ति का 
अनन्तर ज्ञान-क्रिया का सामरस्य हो जाता है--स्वरूप विश्रान्ति हो जाती है-पूर्णाह- 
भाव को स्थिति आ जाती है--वह बात शांकर अद्वेतवाद में नहीं है । वहाँ स्वरूपोप- 
श का अर्थ पूर्ण ज्ञानोदय तो है-विद्यात्मिका वृत्ति अविद्या निवृत्ति पूर्वक स्वयं 
कतकरजोन्पायेन' शांत होकर स्वरूप भूत चित्यां ज्ञान को निराकृत कर देती है-- 
पर विमर्श का अनुदय होने से पूर्णता की उपलब्धि नहीं हो पाती--ब्रह्म विमर्श- 
हीन ही रह जाता है । यही विमर्शात्मा निजा शक्ति कुण्डलिनी शक्ति है । इसी के 
"रण का कोई प्रसंग ही शांकर अद्वैत में संभव नहीं है ! पातंजरू बर्न में भी 
का अर ए अ में सि सरा के बा 
पहन हों बह क जाती है, आरम होती है उसी प्रकार आरोहण में भी कुछ 
हा आ भाया स्तर से अवरोहण की प्रक्रिया बताई जाती है और 
आकर अरेतवाद “स लें पूर्व ही आरोहण प्रक्रिया भी रह जाती हे । इसीलिए 
"` नढतवाद को सारी साधना जहाँ अहं ब्रह्मास्मि की अ विद्याति 
वृत्ति से विरोबी* अविद्यात्मिका बति लार की खण्डाकार त्मिका 
निरावृत (विमशहन) चित प्रकाशित त में ही पर्यवसित हो जाती है और 
र ` भकाशित हो जाता है । वहाँ आगमिक साधना, उसके 


ह वी हीर विम शक्ति के पूर्ण विकास के साथ समाप्त होती 


१, वेदांत परिमा (सपण ; legtion, Digitized by eGangotri 
| । ) पू० ३५८-३६० । 
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है । यही कारण है कि आगमिक मानते हैं कि नैगमिक साधना में मलों की अशेष 
निवृत्ति अथवा अशेष मलों की निवृत्ति नहीं होती । यही एक अंतर आरोहण और 
अवरोहण देला में और है । आगमिक महामाया राज्य की गति भी ठीक विपरीत 
है । अवरोहण प्रक्रिया में महामाया राज्य के अंतर्गत जागरण से स्वप्न के भीतर : 
होकर सुषुप्ति को ओर है जव कि माया स्तर पर सुषुप्ति के स्वप्न भेद करते हुए 
जागरण की ओर हूँ--पर यह जागरण सूष्म से स्थूल की ओर बढ़ता है । प्रत्यावतेन 
थेला में इसी प्रकार उल्टा क्रम है । 

शांकर अहत जड़जगत्‌ की निवृत्ति के साथ स्वरूप प्रतिष्ठ होता है--आगमिक 
अद्य अचिदंश का भी चिन्मयीकरण करता हुआ सव कुछ के साथ स्वरूप प्रतिष्ठ 
होता है । यही कारण है कि शांकर अद्वैत के जीवन्मुक्त की अनुभूति से आगमिक 
अद्रयवादी जीवन्मुक्ति की अनुभूति में भी अंतर होता है । जहाँ पहला संसार को 
अपनी मायात्मिका प्रकृति में दुःखमय स्वरूपोपलब्धि के लिए अनिवार्यं समझता है वहाँ 
दूसरा विश्व को अपनी प्रकृति में आनंदमय मानता है, फलतः संकोच से मुक्‍त होता 
है--पर स्वरूपोपलब्बि में विश्‍व की निवृत्ति नहीं, गृहीति ही अपनी 'पूर्णता' समझता 
है । इसीलिए जहाँ पहला वासना-निवृत्ति की वात करता है वहाँ दूसरा उसके शोधन 
की वात करता है । पहला यह मानता है कि जीवन्मुक्ति के बाद विश्व की पूर्वानु- 
भूति तत्ववोध से वधित हो जाती है और उसी बधित की अनुवृत्ति चलती रहती है । 
उदाहरणार्थ, जव विशेष ढंग से हम कभी अपनी आँखें दबा लते हैँ-उस समय 
हम यह अच्छी तरह जानते हैं कि चंद्र दो नहीं हैं, पर दिखाई दो पड़ते है--ठीक 
इसी प्रकार शांकर अद्वैतवादी जीवन्मुक्त को विश्व का बोघ होने पर भी उसकी 
अनुभूति चल्ती रहती है-इसे वे लोग वाधितानुवृत्ति के नाम से कहते हैं । दूसरा 
यह मानता है कि जीवन्मुक्त का व्यष्टि देह समष्टि देह हो जाता है-वह समस्त 
` विशव को स्वांगवत्‌ देखता है और दृष्टि के निमंल हो जाने से अन्यथा दुष्टं विश्‍व 
यथावत्‌ दीखता है--भेद निवृत्त हो जाता --गलतफहमी दूर हो जाती है । जहाँ 
पहला £४०।८७।४९ है वहाँ दूसरा 4!] ९०७7६४४८४ है । जहाँ पहला जीवन्मुक्त 
समाधि और व्युत्थान में भिन्न अनुभूति करता है वहाँ दूसरा दोनों में एक सा रहता 
है । व्युत्थान में जगत्‌ को स्वाँग रूप और आत्म क्रीडा या आत्मशक्ति के विलास . 
रूप में देखता है और समाधि में भी अपने ही रूप का अनुभव करता है । अभिप्राय 
यह कि उसे व्यृत्थान और समाधि में कोई अंतर नहीं पड़ता । उसकी योग दशा कभी 
भग्न नहीं होती । यह आगमिक ईश्वराद्वयवाद की ही विशेषता है । 

इसी प्रकार दोनों का एक पारस्परिक वैशिष्ट्य या अंतर यह भी है कि आगरमिक 
अद्वयवाद न तो शुष्क ज्ञानमार्गे है और न ज्ञानहीन भक्ति मार्गे ही है-इसमें दोनों 
का सामरस्य द) शांकर, अद्वेतवाद के स (क्ति मेद की ही भूमिका पर संभव 
है--अतः अभेद ज्ञान या स्वरूप प्रतिष्ठ होने पर केवरू ज्ञान को ही सर्वातिशायी 


अड तंत्र और संत 


` स्थिति संमव है--वहाँ की पार्यन्तिक दशा में भक्ति -का स्थान नहीं है। पर आगमिक 
अद्वयवाद में ज्ञान के वाद भी भक्ति की स्थिति कही गई है-वस्तुतः यहाँ चिदंश 
शिव एवम्‌ आनंदांग शक्ति के समरस रूप की स्थिति के कारण ज्ञान और भक्तिः 
का सामंजस्य संभव है--शांकर अट्टैतवाद में नहीं । यद्यपि भक्तिमात्र के लिए हैत 
की अपेक्षा है, पर ज्ञांनोत्तरा भवित के लिए अपेक्षित देत कल्पित है । यह साध्य 
भक्ति है और इस परा भक्ति के फलस्वरूप अटत में भी कल्पित टत की तरंगे 
उठती रहती हैं--जिससे भक्ति की स्थिति संभव .हो जाती है--फलतं: यहाँ ज्ञान 
और भक्ति का पार्थवय समाप्त हो जाता है। क्या तुलसीदास ने कहा है--“ज्ञानहि 
भगतिहि नहि कछु? भेदा ? 
इस प्रकार दोनों ही वादों में सूक्ष्म विचार के फलस्वरूप अनेकविध अंतर स्पष्ट 
किए जा सकते हैं । हाँ एक तथ्यं इस प्रसंग में अवश्य ध्येय है कि जव अंतर 
दिखाने को दिशा में वैचारिक कदम बढ़ाया जाता है तो बह दिशा विइखेपणात्मक 
ही कही जायगी संइलेप की दृष्टि से इन अंतरों को मूमिका भेद से समझाया जा 
सकता है और बिद्लेप की दृष्टि से केवल पार्थक्य या अंतर कहा जा सकता है । 
शकराचार्य की वयक्तिक साधना और तत्संवद्ध वाड्मय को देखा जाय तो आगमिक 
अह्यवादी विशेषताएँ भी उनमें उपलब्ध होंगी; पर जहाँ तक उनका दार्शनिक पक्ष 
हैसंस्लेषतः भूमिका भेद की दृष्टि से या विर्लेषतः स्पष्ट रूप से इन मेदक तत्वों 
की ओर संकेत किया जा सकता हे । 
तांत्रिक दृष्टि के सं बिंदुओं - त 
न्स टि क सघटक को प्रमुख विदुओं का शांकर मत के संदर्भ में स्पष्टी- 
नच ग विदु है--परतत्व का लीलार्थं अवरोहण । वैष्णव, 
आग ji > 
र [मिक घाराओं से यह स्वीकार किया गया है कि यह परतत्व 
र्र > he 
के मूल में ee ही हैँ जो सृष्टि रूप में प्रसारित होती है और इस प्रसरण 
रू म उसकी लीला' ही निमित्त है। लीळा _ नहीं 
कार्य MH का प्रयाजन कुछ नहीं हे । सप्रयोजन 
नह्‌ करता हूं जिसे क्लेशकर अभाव का बोध Re 
योव ध होता है । मूल तत्व में क्लेशकर 
अभाव वोघ को स्थिति ही नहीं है, अतः वहाँ 
सोचता व्यास ' अतः वहां प्रयोजन तथा निमित्त की बात ही 
व्यथ है | यह्‌ तो उस परतत्व की आनंद एवम्‌ ~ ऐस्वर्यमयी 
है जो लीला एवम्‌ एशवयमयी स्वातन्त्रयात्मा शक्ति 
[ का विश्‍वात्मक प्रसार य > 
स्त करती है । सृष्टि की गम्मीर को 
शव एवं शाक्तागमों सें के इस गम्भीर प्रक्रिया 
म बहुत गहरे उतरकर में 
बताया गया है। 'कामकलाविलास'* में 
कहा 
बिड को रवि या काम कहा गया हवर वा गया हे कि मूलतत्व या महा 
र क्षा के साथ ही वहाँ अरिनषोमात्मक 


-णाम-----:____ 
१. रामचरितमानस, पु० ६५३-११५ द्‌ हा, ऽं 
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जिससे विश्व का प्राकट्य होता है । परतत्व की सिसृक्षा के साथ ही उसमें से शक्ति 
का पार्थक्य और शक्ति में से विश्‍व का पार्थक्य आभासित होने लगता है । सिसृक्षा 
के साथ ही पूर्णहंतामयी शवित में जो संकोच होता है उससे 'अहम्‌' के साथ इदम्‌' 
अंश भी झलकने लगता है--ग्राहक के साथ ग्राह्य एवम्‌ भोवता के साथ भोग्य भी 
उभरने लगता है । शक्ति के इस विश्‍वात्मक प्रसार के क्रम में अनेक (अभेद-मेदा- 
भेद-भेद) अवस्थाएं आती हैं । वेष्णवागमों* में भी यही प्रक्रिया अपने ढंग से कही 
गई है । इनकी जयास्यसंहिता* एवं आहिर्बुध्त्यर संहिता इस संदर्भ में द्रष्टव्य, है.। 
आगमों में सवंत्र एक मत से यह माना गया है कि परतत्व निजी शक्ति में दर्पण की 
भाँति अपने को प्रतिविबित करता है-या देखता है और समझता है--“मैं पूर्ण ह” । 
यही पूर्णाहंता है । पर तत्व के स्वाँग से पराशक्ति से स्वान्तःस्थ प्रपंच उनसे निर्गत 
होता हैं । परम सुंदर भगवान्‌ अपने रूप को देखकर आप ही मुग्ध हैं और इतना 
चमत्कार अनुमव करता है कि अपने को ही आरिंगित करने की इच्छा होने लगती 
है । चैतन्यचरितामृत* में ठीक ही कहा है-- 


“रूप हेरि आपनार कृष्णेर लागे चमत्कार 
आरिगिते सने उठे काम ।” 


यह चमत्कार पूर्णाहंता का चमत्कार है--काय या प्रेम इसी का प्रसार है--प्रकाश 
है । यही शिव” एवम्‌ 'शक्ति', विष्णु” एवम्‌ लक्ष्मी! तथा उपाय एवं प्रज्ञा! के 
सम्मिलन का प्रयोजक आदि रस अथवा श्रृंगार रस है । विश्व सृष्टि के मूल में 
यही रसतत्व प्रतिष्ठित है । वौद्धों की “शून्यता एवं करुणा” का समरस और स्थिर्‌ 
महासुखात्मा बोधिचित्त भी रसात्मक ही है । इसी बोधिचित्त की अस्थिर अवस्था 
सृष्टि दशा है और स्थिर अवस्था 'सहज' दशा । तांत्रिक वौद्ध साधना पक्ष में तांत्रिक 
प्रक्रियाओं को अपनाते हैं और दर्शन पक्ष में 'महायान' के अधिकतर विज्ञानवादी दष्टि 
को तथा स्वल्पतर शून्यवादी दृष्टि को । इसीलिए वहाँ आत्मा के स्थान पर 'चित्त' 
को सर्वाधिक महत्व दिया जाता है और उसे केन्द्रीय वस्तु समझा जाता है । समस्त 
जगत्‌ इस चित्त या विज्ञप्ति का परिणाम माना जाता है और उसका कारण अनादि 
वासना अथवा कामतृष्णा कही जाती है । दूसरी ओर विज्ञप्ति के समस्त परिणामों 
के स्वरूप शून्यवादियों की भाँति निःस्वमाव भी कहां जाता है । कितु इन सब बातों 
के बावजूद 'चित्त' की जिस स्थिर दशा को 'वोघिचित्त' कहा जाता है--वही मूल 
१. आहिबुध्न्य संहिता, पुर्वार्ध, ५, ६, ७ अध्याय । ` 

३. जयाश्यसंहिता, २, ३ तथा ४ पटलं । 

३. आहिबुध्न्य संहिता, ।पुर्वाश, ,५,, (१७१9७ NETH [002०0 by eGangotri 
र्क ह भारतीय संस्कृति ओर साधनां, भाग १ । 


yo तंत्र और संत 
तत्व का अपना महासुखात्मा रूप है-जो शून्यता एवं करुणा अथवा प्रज्ञा और उपाय 
का समरस रूप है । अपनी-अपनी विभिन्न परम्पराओं के कारण आपाततः कुछ अन्तर 
जान पड़े, पर डा० शशिभूषण दास गुप्त के शब्दों में 
It has again been held in the Hindu Tantras that the metaphy- 
sical principles of Shive and Shakti menifests in this material world in 
the form of the male and the famale. Tantric Buddhist also holds that 
७७ principals of Prajus and Upays are objeotified in the females 
and. male. 
निष्कर्ष यह कि समस्त तांत्रिक घाराएं इस तीसरे विदु पर भी एक मत हैं कि 
समस्त सृष्टि उसी द्वयात्मक अद्वय का प्रसार है । अनागमिक समस्त दर्शनों में सृष्टि 
या सृष्टि के निमित्त को अनादि कहकर छोड़ दिया जाता है, उसका कोई संतोषकर 
उत्तर नहीं दे पाता मूर्ून्य दर्शन शांकर ,बेदान्त इस सृष्टि को जिस भाषा. की 
परिणति मानता है, उसे मिथ्या कहकर उड़ा देता है-आगमिक उस आवरक 
शक्ति को भी परतत्व से ही उद्भूत और उसी को भाँति उसका अविच्छेद्य अंग 
. मानकर उसे भी चिन्मय ही स्वीकार करता है । सूर्य को ढंकने वाला सूर्य से ही 
रः होता है और उसे ढक कर भी उसी की ज्योति से स्वयं को प्रकाशित करता 
व और संघटक विदु है-परतत्व की पंचकृत्यकारिता । अनागमिक 
A भे सवद्ध तीन ही स्थितियाँ मानी हैं--सृष्टि, स्थिति एवं संहार, पर 
कह जाए 0 रव एव शाक्‍त--में पंचकृत्य अर्थात्‌ सृष्टि, स्थिति, संहार के साथ 
प्रह तथा अनग्रह की भी बात कही गई है निग्रह «मम 
के १ । निग्रह तथा अनुग्रह उसी स्वातंत्र्‌- 
यात्मा शक्ति का विलास है । 'निग्रह' स्वेच्छावश 'संकोच् का. 
आर यत पर्वत ह्‌ वश संकोच' का स्वीकार करना है 
रु अनुग्रह परमेश्वर का शक्तिपात है जिसके > 
जसर्क कारण वह पुनः अभेदमय निजस्वरूप 
की उपलब्ध की ओर--अग्रसर होता है । बौद्धतंत्र अपे 
को अपेक्षाकृत अधिक केंद्रित करते । वं अपक्षाकृत साधन पक्ष पर अपने 
अत करते हे--अतः इन दार्शनिक स्थापनाओं की ओर कम 


होता है । जलादे होकर ग मे 
उच्छून दशा 
399 भाने. पर वह ऊपर से एक दिखाई. पड़कर 
` १, An Introducti Jangamwadi Ng ollection. Digitized Sy eGangotri | 
| on to Tantric Buddhism, P, I03, 
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प्रास्ताविक प्रको di Math, Varanasi ५१. 
ACC:NO. sn 
"भीतर के दोनों दल स्पष्ट पृथक्‌ झलकने लगते हैं और अंत में अंकुर दशा तो संथा 
भिन्न लक्षित होती ही है। इस प्रकार जैसे अंक्रोन्मूख चने के बीज की अभेद, 
मेदाभेद तथा भेद की तीन दशाएं लक्षित होती हैं उसी प्रकार सृष्टि की भी तीन 
स्थितियाँ समस्त आगमों में दुष्टिगोचर होती हैं । आगमों का यह पंचम समान 
बिंदु भी अनागमिक धारा में उपलब्ध नहीं होता । वैष्णव भी अशुद्ध अध्वा के 
अतिरिक्त शुद्ध अध्वा स्वीकार करते हैं, परन्तु अपनी विचार शैली के अनुरूप । वेष्णव 
अप्राकृत विशुद्ध सत्वमय लोक को कल्पना करते हैं जो त्रिगुणातीत और नित्य चिन्मय 
उज्जवल रूप में प्रकाशमान रहता है । गौड़ीय वेष्णव इसे चिन्मय कहते हैं और 
रामानुजीय वैष्णव जडात्मक। वस्तुतः यह अति-प्राकृत विशुद्ध सत्वमय वह शुद्ध 
सृष्टि है जहाँ नित्य मुक्‍त आत्माएं रसानुभव में मग्न रहा करती है और पारमेश्‍वर 
लीळा का साक्षात्कार करती हैं । द्रत शैवागमों में जो स्थान “महामाया' या “बिन्दु! 
का है वेष्णव शास्त्रों में वही स्थान विशुद्ध सत्व का भी है । विशुद्ध सत्व की स्थिति 
अनागमिक दशंनों या धाराओं में नहीं है । पातंजल दरशन के ईश्वर की उपाधि 
अङ्कष्ट सत्व है, विशुद्ध सत्व नहीं । महायानी वोद्धों में इसी विशुद्ध सत्व के आघार पर 
सोधिसत्व की कल्पना की गई है । सम्यक्‌ संवुद्ध दशा में आरूढ़ होने से पूर्व तक 
इसी सत्व का विकास माना जाता है । श्रावक यान या हीनयान में इस 'सत्व' 
नकी कोई चर्चा नहीं है । जिस व्यक्ति के आधार में इस विशुद्ध सत्व की स्थिति 
होती है, वही बुद्धत्व, तीर्थकरत्व एवं ऐश्वयंमय शिवत्व की उपलब्धि कर पाता है, - 
दुसरा नहीं । निष्कर्ष यह कि सृष्टि के शुद्ध एवं अशुद्ध रूपों की चर्चा आगमों में ही 
संभव है--शक्ष्योंकि त्रिगुणातीतः विशुद्ध सत्व या चिन्मय राज्य की संभावना उसी 
चारा में है । | 
: सृष्टि के विस्तार या प्रसार के विषय में भी अनागमिक घारा से आगमिक धारा 
'का बेशिष्ट्य है । अनागमिक घारा में अधिक से अधिक ब्रह्माण्ड और चौदह भवन 
'की बोत आती है, पर आगमिक धारा ब्रह्माण्ड, प्रकृत्यण्ड, मायाण्ड तथा इनसे भी परे 
'मायावरण या बिरजा क्रे बाद भी नित्यधाम या शाक्ताण्ड तथा अन्यान्य भवनों का 
उल्लेख मिलता है । अशुद्धाध्वा में ब्रह्माण्ड, प्रकृत्यण्ड तथा मायाण्ड हे और शद्धाध्वा 
में शाक्ताण्ड । महायानी बौद्धों का अनाश्रव घातु ऐसा ही शुद्ध जगत्‌ है--जो आग-. 
'मिक घारा ,का ही अनुगमन है । . 
सृष्टि ही नहीं, प्रलय के विषय में भी आगमिक धारा की अपनी विशिष्ट सान्य- 
ताए हैं । पुराणों अथवा अन्य आगमिक घाराओं में अधिक से अधिक महाप्रलय 
की बात कही जाती है जो प्रध्वंसात्मक. माना गया है । किन्तु प्रध्वंसात्मक महाप्रलय 
र का ही नहीं प्रकृत्यण्ड एवं मायाण्ड का भी.होता है । यही पौराणिक महा- 
नहीं क कर की वात है । इसके मी. पर, गाकताव रु “है5ज़िसरका भ्रध्वसात्मक 
भत्युत उपसंहारात्मक प्रलय माना जाता है । इसके अनन्तर भी संकोच की क्रिया 
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चलती रहती है । यों तो 'समना' तृक कालरांज्य का विस्तार है, उसके बाद कालातीत 
स्थिति आती है । मन की निवृत्ति के साथ आभासमय ज्ञेय पदार्थों के ग्रहण को 
इच्छा भी संकुचित हो जाती है । आत्मव्याप्ति का यह पूर्वाभास है । यह संकोच 
सदाशिव और शिव के बीच का है । शिव के भी ऊपर ओर परमाशिवावस्था के 
नीचे आत्मव्याप्ति की दशा है । महाशक्ति के अनुग्रह से इस आत्मव्याप्ति के ऊपर 
भी बढ़ा जा सकता है । 
सृष्टि प्रलय का यह सारा प्रसार जिस बंघ, अख्याति या अज्ञान से होता है 
उसका स्वरूप भी उनका अपना है । शैव झाक्तागमों में मूलतत्व बोध एवं स्वातंत्र्य 
अथवा ज्ञान और क्रिया का समरस (इच्छात्मक) रूप है । सिसक्षा के साथ बोषा 
का स्वातंत्र्य हीन होना और स्वातंत्रय का बोधहीन होना ही बंध है : अख्याति 
है : आत्मसंकोच है : आणवमल है । मायीयमल भेद की सृष्टि में निमित्त है और 
कार्येमळ धारण का । 'सकल' जीवों में तीनों, 'प्रल्याकल' में दो तथा 'विज्ञानाकल” 
में आणवमल ही शेष रहता है । वौद्धो के यहाँ भी शून्यता या प्रज्ञा से हीन करुणा 
अथवा करुणा या उपाय से हीन प्रज्ञा का होना ही बंध है । वेष्णवागमों में भी' 
स्वेच्छावश निजी अंतरंगा हलादिनी शक्ति का लीलाथे भेद करना स्वेच्छाचारिता 
वश-संकोच ही है जिससे सृष्ट्यात्मक प्रसार को अंवसर मिलता है । 
* ऊपर यह स्पष्ट किया जा चुका है कि सृष्टि के मूल तत्व का चिन्मय संत्रिय 
अथवा सस्पंद पक्ष शक्ति का स्वभाव संकोच-प्रसारमय है । 'प्रसार' 'मापूराण्डर- 
सन्यास से अन्त:स्थिति विश्‍व का बहिः प्रकाशन है जो पंचकृत्यकारी परमशिव कीः 
निग्रह या तिरोधान शक्ति का फल है। इसी प्रकार 'निवृत्ति' कला तक 'प्रसार' होकर 
उनः निवर्तन या 'संकोच' होता है । जिस प्रकार 'प्रसार' निग्रह या पूर्णाहंता के 
तिरोधान व्ष होता है उसी प्रकार 'संकोच' पारमेश्‍वर शक्तिपात या अनुग्रह' के _ 
फलस्वरूप होता है । पराशक्ति के ्रसार' और 'संकोच' को अवरोहण या आरोहण | 
| टं डा गा गर की क्रिया का संक्षिप्त उल्लेख ऊपर किया | 
का निरूपण किया जा रहा है । यहाँ द अ र LE पक, 
और प्रलय शक्ति का साह कर अं का Sl अ bs 
दह्या है । अभिनव गुप्त ने रसमी के नात 
के आनन्दप्रद संकोच प्रसार से इसे उपमित किया है । अस्तु । 


, इ, गीताको ट शक्ति सप्ट ही... 
8 अवरोहणं बेला में अधोमुखी: होकरे विसित आवरणं, कोशो' अथवा ग्रॅथिमय 
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चक्रों की सृष्टि करती हुई पार्थिव रूप तक जड़वत्‌ होकर फॅल जाती है । जिस 
प्रकार समस्त विशव के आधार में इस शक्ति की संस्थिति है उसी प्रकार व्यक्ति 
धड में भी । वैष्णवों के यहाँ महाशक्ति विष्णु की अंतरंगा, हलादिनी, महालक्ष्मी 
सीता अथवा राघा-रूपों में है । बौद्धो के यहाँ प्रज्ञापारमिता अथवा प्रज्ञा ही वह 
तत्व है । वद्धावस्था में यह शक्ति सुप्त है--इसका ही प्रबोध समस्त आगमिक साध- 
नाओं का लक्ष्य हे । 
शैव तथा शाक्त मानते हें कि समस्त शरीर ९६ अंगुल का है । ४८ अंगुल पर 
शारीर का मध्य है । इसी मध्य में मूलाधार के नीचे वह शक्ति कुण्डलित होकर . 
असुप्त है । इसी आघार पर समस्त पिंड और ब्रह्माण्ड प्रतिष्ठित हैं। यदि इस आधार 
को चिन्मय कर लिया जाय अर्थात्‌ इसका जागरण कर लिया जाय तो समस्त अद्यय 
भी चिन्मय और आनन्दमय हो जाय, विषमय विकल्प भी अमृतायमान हो जाय । 
इसके जागरण के लिए शोवों, शक्ति एवं वेष्णवों के यहाँ तो पारमेश्वर अनुग्रह माना 
ही गया है--बौद्धो के यहाँ भी गुरु कृपा से पृथक्‌ जन, स्रोतापन्न' हो जाता हे । 
पारमेश्‍वर शक्तिपात के शक्ति-जागरण में यदि कुछ कमी होती है तो उसकी पूर्ति . 
गुरु-दीक्षा तथा साधक द्वारा आचरित उपाय से होती है । शव एवम्‌ शाक्त आगमों 
में दीक्षा की बड़ी ही गहन प्रक्रिया निर्दिष्ट है । उपाय चार प्रकार के माने गए 
हैं--अनुपाय, शांभव, शाक्त तथा आणव । आणव बहिरंग उपाय है और शेष तीन 
अंतरंग । बहिरंग उपाय में कुछ तो आचार हैं और कुछ योगांग । आचार से 
असंबद्ध ये ही योगांग आणव उपाय में है । शक्तिपात, दीक्षा एवम्‌ उपाय के द्वारा 
उदवृध. कण्डलिनी शक्ति हत, दताद्वेत, अद्वेत अथवा शुद्ध-शुद्धा-शुद्ध एवं अशुद्ध के 
स्तरों को पार करती हुईं संकोचों या कंचुकों को विलीन करती हुई समस्त प्रकार 
को उपसंहूत करती हुई अंततः सामरस्यात्मक अद्दयावस्था को पहुँच जाती है । 
वेष्णवों के यहाँ भी नाम साधना से गुरु की उपलब्धि, गुरु से चिन्मय मंत्र बीज 
का शिष्य में वपन, वपित बीज से दिव्यदेह का आविर्माव, दिव्य देह से वास्तविक 
भाव का महाभावात्मा अंतरंगा हलादिनी शक्ति रूप में आना और फिर निजी शक्ति 
से परतत्व का समरस होकर आनंदमय दशा में विश्रान्त होना--सहजिया एवं गौड़ी 
चेष्णवों में तो है ही, झन: शन: इस रस की साधना का प्रभाव सभी सगण धारा 
के उपासकों में आ जाता है और रसिक साघना का प्राकट्य हो जाता है । 
बोद्धों के यहाँ भी चित्त की संवृत दशा मलिन बिंदु या _ श॒क्र है । इनकी 
$९=००४।० 0700685 विदु साधना है । बिंदु का उद्बोघ और कृण्डलिनी जागरण 
एक ही बात है । गुह्य प्रक्रिया अथवा महामुद्रा साधना द्वारां साधक बिंदु को क्षुब्ध 
करता है । ज्यों ज्यों इस बिंदु का ऊध्वे संचार होता जाता है त्यों त्यों उसमें से 
पाथिव, जलीय, माम, एन, वामः बग्दा हाता, है, ओर. पंत: वह गगनोपम 
बोधिचित्त हो जाता है । ब्राह्मण तंत्रों में जिस प्रकार विभिन्न चक्रों की चर्चा न 
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उसी प्रकार बौद्धागमों में भी चक्रो का उल्लेख है । यहाँ भी निर्माण चक्र, घर्मचकऋ: 
संमोगचक्र तथा उष्णीषचक्र है । बिंदु का क्षोभ निर्माण चक्र में ही होता है । इस 
क्षुब्ध विदु का मध्यवतिनी अवधूतिका नाड़ी द्वारा ऊध्वं संचार किया जाता है और 
ऊर्थसंचार को अभिप्राय हे--समस्त विरोधी प्रवाहों का एक रस होकर ऊध्वे 
प्रवाह । जिस प्रकार कुण्डलिनी शक्ति का जागरण होने पर ऊध्वेसंचार एवं 
अघः संचार वृत्त पूरा होता है उसी प्रकार. बौद्धों के यहाँ भी बिंदु का उष्णीषः 
कमल तक संचार होकर पुन: जव निर्माण चक्र में प्रतिष्ठा होती है तभी वह स्थिर 
निर्वात दीपशिखा की भाँति निष्कम्प और स्थिर हो जाता है । यहाँ चित्त शोधन 
का वृत्त पूरा हो जाता है और शून्यताकरुणा भिन्न बोधिचित्त की महासूखात्मा निज 
दशा को स्थिर स्थिति हो जाती है.। वैदिक अथवा अनागमिक धाराओं में यह स्थिति 
नहीं है । वहाँ जब चिन्मयी एवं संकोच प्रसारात्मिका शक्ति की संस्थिति ही स्वीकृत 
नहीं है--तो उसके जागरण का सवाल ही नहीं उठता। 


इस प्रकार ओर भी कई ऐसे तत्व हैं जो केवळ आगमों में ही मिलते हैँ । विषय 
का उपसंहार करते हुए धुन. उन आगम साघारण और अनागम व्यावर्तक बिंदुओं 
की ओर समष्टि रूप में इंगित करना चाहता हुँ--जिनसे तांत्रिक दृष्टि का निर्माण 
हुआ है 

(अ) संकोच प्रसारात्मिका चिन्मय शक्ति की स्वीकृति 
: (आ) परतत्व का द्वयात्मक अद्वयरूप 

(इ) अवरोहण याः विश्व के वहिःप्रकाशन में लीला अथवा रसतत्व की स्थिति 

(ई) प्रत्येक जड़ परमाणु में मूलशक्ति की स्पंदनात्मकता तथा चेतन जीवों में 


(उ) शक्ति का रूपान्तरण विश्व, और विश्व का उपसंहार शक्तिमय 


(ऊ) सृष्टि प्रक्रिया का श्वेत एवम्‌ रक्त बिंदु युगल के परस्पर मिश्रण से निष्पन्न 
होना | 


(ए ) शुद्ध सत्व एवं शुद्-जगत्‌ अथवा शुद्धाध्वा की परिकल्पना 

का र योती ही पंचकृत्यकारी भूछतत्व का आनन्दमय विलास 
| वेश उत्थान और वृत्तपूर्ति द्वारा स्थिरीकरण 

(औ) पूर्णावस्था में पंपच का विल्य या मर 

| चिन्मयीकरण दारा समस्त विकल्पों का अमृतायमान होना। 

(अं) पंचविध- धरोरों--स्थूछ, सूक्ष्म; कारण, बैंदव एवं शाक्त--की परिकल्पना 

(अः) त माधि की NAC Digitized by eGangotri 

(क) सामरस्य की स्थिति अ 


= 





एवृत्ति होने की जगह आधार के . 


ni Et .... ... 


प्रास्ताविक प्रकोर्णक-विमर्श ५५ 


पूर्ववती प्रयास 

इन निखिल संघटक बिंदुओं से निमित दृष्टि का संचार हिंदी निगुण संत साहित्य 
में प्रस्तुत प्रबंध का प्रतिज्ञात पक्ष है । इस दिशा में--अर्थात्‌ हिंदी निगुण साहित्य 
घारा के संबंध में-वड़े लम्बे असे से कार्य होता आ रहा है । डा० पीताम्बर दत्त 
बड्थूवाल, आचार्य रामचन्द्र शुक्ल, बावू श्यामसुंदर दास, पं० परशुराम चतुबंदी, 
आचार्य विनयमोहन शर्मा, डा० भगीरथ मिश्र, आचार्य हजारीप्रसाद द्विवेदी; श्री 
क्षितिमोहन सेन, विशम्भरनाथ उपाध्याय तथा अनेक विश्वविद्यालयों के ख्यात अख्यात 
नामा शोधकर्ता इस क्षेत्र में सक्रिय रहे हैं और हें । प्रत्येक प्रबंध की अपनी प्रतिज्ञातः 
दिशा है और तदतुरूप उपलब्धि ।' इन सभी प्रबंघों, निवंधों, स्वतंत्र कृतियो तथा 
सूमिकाओं--के खूप में अब तक जो भी प्रयास हुआ है--उसमें प्रस्तुत प्रबंध का प्रति-- 
ज्ञात पक्ष अभी छूटा हुआ र्गा । निर्गुण साहित्य पर साधना और उपलब्धि, वैचारिक 
पक्ष और काव्यतत्व--इन सभी दुष्टियों से विचार किया गया है---फरूतः अनेक विचा- 
रकों ने इस साहित्य में ताँत्रिक तत्वों के अस्तित्व की संभावना भी को है--लेकिन 
उसे व्यवस्थित ढंग से उपस्थापित नहीं किया जा सका। एक भी एसी पुस्तक नहीं 
मिली; जिसमें 'ताँत्रिक-दुष्टि' क्या है और उसके संघटक विदु कोन कोन से हुँ— 
स्पष्ट निरूपित किया गया हो। म० म० कविराज जी. ने .ताँत्रिक-दुष्टि' शीर्षक एक 
निबंध अवश्य लिखा है-पर उसमें शैव-शाक्तागम की ही असाधारण विशेषताओं 
पर दृष्टिनिक्षेप किया गया है-वैष्णव एवं बौद्ध आगमों की विशेषताओं का समानान्तर 
उल्लेख नहीं है--यद्यपि उनके समस्त लेखन में ये बिदु यत्र-तत्र छिंटके हुए अवश्य हैं । 
फिर आज भी निग'ण साहित्य के अंतगत अभिव्यक्त परतत्व, अवरोहण, आरोहण तथा 
साधना और तज्जन्य उपलब्धियों में उसं तांत्रिक दृष्टि का सम्यक संचार किसी भी 
अनुसंघाता के द्वारा नहीं किया गया है । पं० परशुराम चतुवंदी ने अपने पत्रों में, 
श्री अंबाप्रसाद श्रीवास्तव ने अक्षर अनन्य' में साध्य तथा साधन--पर तांत्रिक प्रभाव 
माना है और भूमिका में उल्लेख भी किया है । डा० विश्‍वम्मरनाथ का तो यह कार्य 
भी था--पर इन तीनों प्रयासों में तांत्रिक तत्व का निर्धारण कर उनका यथोचित 
समन्वय कहीं नहीं है । इसलिए कतिपय संभावनाओं को उपलब्धि ओर स्थापना का 
आकार देने के निमित्त इस प्रबंध की रचना उदिष्ट दै । 


संचार का आशय 

ताँत्रिक दष्टि के संचार से आशय है--निर्गुण साहित्य के चित पक्षों के ढांचों 
में अन्तस्तत्व अथवा इन्हीं बिंदुओं के अनुरूप उन पक्षों को वैचारिक संगति और सामं- 
जस्य । अभिप्राय यह कि इन सभी पक्षों की व्याख्या में मूल दृष्टि के रूप में वे ही 
संघटक बिंदु केंद्रीय? संचाहूकरहेंगे।4।इस०प्रक्तार:. भिर्यृत सहित न दृष्टियों से की 
गई व्याख्या एक अभिनव व्याख्या होगी । हल 





मूलतत्व विषयक-धारणा 


कृमागत 'परतत्व' विषयक धारणा की पूर्व पीठिका 


(क) संहिता: विश्‍व में रहस्यात्मक 
और सुरक्षित रूप हमें वेदों में उपलब्ध 
चर्चा यहाँ उदिष्ट है--उससे संबद्ध पुष्कल 


उद्गारों का कदाचित्‌ सबसे पुराना संकलित 
होता है। परतत्व विषयक जिस धारणा की 
छ सामग्री ऋग्वेद और अथववेद में उपल्ब्ध 


है यों यजुर्वेद और सामवेद में भी संकेतों का अभाव नहीं कहा जा सकता । कतिपय 
मंत्रों के अतिरिक्त साम तो ऋक का गान ही है और यजुः में याज्ञिक कर्मकाण्ड का 
विवरण अधिक है । ऋग्वेद में भी इतना स्पष्ट है कि उसमें विभिन्न देवताओं का 
ar म और उनसे लोकिक पारलौकिक कामनाओं की पूर्ति के लिए याचना 
जाच र यहा स्तुति की गई है--वे प्रकृति के विभिन्न जड़ात्मक 
८ । चतन्य शक्तियाँ ? अविष्ठात्री चैतत्य शक्तियाँ भी वस्तुतः 

हं या एक ही मू शक्ति के आश्रय भेद वश प्रतिभासिक विभिन्न रूप ? इस 


वे विघ्यमयी सृष्टि से पुर्व क्या था ? ये शवितयां ( 


होता हुआ माना जाता हैं । अतः यदि 


तो उनको उनका मोज्य भी देना चाहिए 


(. कात्यायन ओतः सूभ, न, ० 


eT 


: उन लोगों ने उसका 


शक्तिः व को आवश्यकता है। 'शक्ति' व्यक्त भी 
कोथ में उपयोगी तभी हो सकती है--जब वह 


होने से उसका क्षय भी हो 
आ सकता है और 
| शक्तियों से सृष्टि को आगे चलाना है 


th Collection. Digitized by eGangotri 
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यह समझा जाता था कि इन देवतात्मक शक्तियों का मुख अग्नि है और इसी के द्वारा 
उनका भोज्य उन तक पहुंचाया जाता था। इस यज्ञ के लिए प्रज्वलित अग्नि में दी 
गई आहुति' वस्तुतः 'आहूति'१ थी--जिससे आकृष्ट होकर वे शकितियाँ व्यक्त होती 
थीं--वे कामरूप देवता साकार होते थे और सृष्टि का योग क्षेम चलता था| डा० 
'एस० एन० दास गुप्त इसे $0702] mछ8४९7।०५ कहना चाहते हैं। उनका आशय. 
उक्त कथन की तह में कुछ और है-जिसकी चर्चा यहाँ अप्रासंगिक हैं। यहाँ केवल 
यह कहना है कि याज्ञिक उपासना एक ऐसी प्रक्रिया है जिससे विश्व का विघारण 
'होता है--विश्व को मंगलमय क्रम में ले चलने के लिए एक देवतात्मक शक्तियों का 
परितपंण होता है । इस प्रकार यदि एक ओर प्रकृति के विभिन्न खण्डों की अधिष्ठात्री 
शक्ति के रूप में देवता की कल्पना की जाती थी तो दूसरी ओर वैदिक मंत्रों को भी 
'देवतात्मा कहा गया है अर्थात्‌ उनमें भी देवतात्मा शक्ति व्याप्त है। तीसरी ओर 
डा० दास गुप्त किसी निगूढ शक्ति को याज्ञिक प्रक्रिया में भी व्याप्त मानते हैं। चौथी 
"ओर इन सभी 'विशेषों' में अनुस्यूत एक “सामान्य शक्ति! की भी संभावना की जाती 
हे । 

इस याज्ञिक रहस्य की आरंभिक चर्चा से यह भी निष्कर्ष निकालना सवंथा संगत 
होगा कि सामान्य शक्ति' की ओर 'बहुशक्ति' कल्पना के वाद ध्यान गया होगा, पर 
इस क्रम की प्रामाणिक स्थिति का पता वैदिक ऋचाओं से नहीं मिलता । ऋग्वेद 
में स्थल-स्थल पर जहाँ एक ओर अनेक देवों का स्तवन है, वहीं स्थल स्थल पर यह 
विचार भी .मिलता है--“एकं सद्‌ विप्राः बहुघावदन्ति! । इसलिए जिन पाइचात्य 
अनीषियों की यह धारणा है कि वैदिक चिन्त में बहुदेववाद' के अनन्तर * 'एकदेववाद' 
मकी विचारधारा आई-प्रमण पुष्ट नहीं प्रतीत होता और न तो यही कि एकदेववाद' 
केः अनन्तर “सर्वंवाद' का उदय हुआ। पश्चिमी चिन्तकों ने ऋग्वंदिक चिन्तन में एक 
क्रम माना: है और वह है--पालीथीज्म->मनोथीज्म->मेन्थिउम * | विपरीत इन विचारों 
के निरुक्तकार यास्क, वुहदेवताकार एवम्‌ आरप्यक्‌ के ऋषियों ने कहीं अधिक गहराई 
से देवतातत्व को समझा है, वेदों की मूल दृष्टि और उसके मूलस्वर को पहचाना है-- 
इसीलिए बार-बार इस तथ्य को स्पष्ट किया है कि एक ही मूल चिन्मयी शक्ति नाना 
देवों के रूप में विश्वात्मक रूप में अपने को व्यक्त कर रही है । निरुक्तकार* स्पष्ट 


~ 


१. भारतीय संस्कृति और साधना “यज्ञ का रहस्य' शीर्षक लेख देखें । (म० स० 
गोपीनाथ कविराज) । : EES 

२. ऋग्वेद, १।१६४।४६ । 

३. भारतीय दर्शन, 


प० ५५ । 
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‹ निरुक्त, ७।४।८।६ । 
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h 


है तंत्र और संत 


कहते है--'एकस्पात्मनोःन्ये देवाः प्रत्यंगानि भवन्ति---अर्थात एक ही आत्मा के अन्यः 
देव प्रतिरूप हैं। ऐतरेय आरण्यक? की स्पष्ट उक्ति है कि एक ही चिन्मयी शक्ति कोः 
अवेदी उक्थ', यजुर्वेदी 'याज्ञिक अग्नि! तथा ` सामवेदी भहांन्नत' नाम से कहते हैं ।. 
अथर्ववेद के स्कंभ सूक्त में 'स्कंम'.रूप में उसी रहस्यमयी अद्य सत्ता का उद्घोष है + 
अथवंवेदी 'उच्छिष्ट' के रूप में उसी की चर्चा करता है। स्वयं ऋग्वेद का कथन है-_- 
इनं मित्र वरुणमग्नियाहुर थो दिव्यः स॑ सुपर्णा गरुत्मान्‌ । 
एकं सदु विप्राः बहुधा वदन्ति अग्नि यमं मातरिझ्वानमाहु ॥” 
(१।१६४।४६) 
_ अर्थात्‌ इन्र, मित्र, वरुण, अग्नि, यम और मातरिश्वा आदि अनेक नामखूपों में विप्रो 
हारा कहे हुए देवता मूलतः एक ही सत्‌ तत्व के विविध प्रतिरूप हैं। ऋग्वेद का 
ऋत' प्रजापति, हिरण्यगमं एवं पुरुष--सभी वही हुँ । पुरुषसूक्त में स्पष्ट कहा गया 
है कि यह जो कुछ भी है या था या होगा--सब पुरुष ही हे--वही मूल चिन्मयी शक्ति 
है--उससे अतिरिक्त कुछ भी नहीं है--“पुरुष * एवद सवे अच्च भूतम्‌, यच्च भाव्यम्‌ ।” 
इससे स्पष्ट है कि उन वैदिक ऋषियों ने उस रहस्यमयी चरमसत्ता का साक्षात्कार- 
किया था (इस प्रकार इन ऋचाओं में बहुदेववाद, एकदेववाद, तथा सर्ववाद--सभी 
मिलते हैं--संमव है--इनमें कभी कम रहा हो--पर बैदिक ऋचाओं के माध्यम से 
भी एक क्रम का निकाल लेना कठिन सा जान पड़ता है। संहिताओं में अनेक अवसरों 


आ वढ़ाते जा रहे थे। कदाचित्‌ यही कारण है कि उपनिषदों में तत्व- 
अन्तमुखी ब्राह्मण वर्ग मी कभी-कभी क्षत्रिय तत्वज्ञों के पास दौड़ते हुए लक्षित ` 


Pe च व कप पता 
१. एंतरय आरण्यक' ३।२।३।१२ । 


२. शी पुरुष सूत्र, पूट, १० झातंकाझनःश्ंथावत्ती]'0] 9००१ ७/ ०००79०१ 
३. ऋग्वेद १०।१२।१।१ । 
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भी क्षीण स्वर चल रहा था। कहीं-कहीं तो याज्ञियों के विरोधी स्वर भी मिलते हैं,, 
जेसे--मुनयो वातरशना पिशंगा वसते मला” । अथवा ऋग्वेद के इस अंश से मिन्नः 
अथर्ववेद के इस अंश को भी देखा जा सकता है--“ये नातरन्‌ भूतकृतोतिमृत्युं यमन्वः 
विदं तपसा श्रयेण” । इन अंशों में कुछ एसे मुनियों के उल्लेख मिलते हैँ जिन्हें यज्ञा 
नहीं, तप प्रिय था । अथवंधॅद के व्रात्प भी यज्ञविरोघी थे और घ्यान-तम द्वारा ईशवरो- 
पासना करते थे । ऋग्वेद के मण्डल ३ सूक्त २६ में ऐसी ऋचाएं मिलती हैं जिनसेः 
यह स्पष्ट होता है कि ब्रात्य किस प्रकार आत्मचिंतन में रत थे। यह प्रवृत्ति धीरे-- 
धीरे बढ़ती गई और ज्ञान श्रेयस्त्व की धारा उत्तरोत्तर उकसती गई। आरण्यक तो” 
वाहय प्रक्रिया की अपेक्षा चिन्तन प्रधान ही थे। इस स्वल्परेख विचारधारा का वृह-- 
दुन्मेष उपनिषदों में लब्ध होता है और वहाँ अद्वयानुभूति के भावात्मक और वैचारिक” 
उद्गार प्रचुर मात्रा में उपल्ब्ध होने लगते हैं । 

वैसे जिस मूल तत्व का स्वरूप निरूपण इस अध्याय का संकल्पित पक्ष है--उसकी-. 
प्रकृति का निरूपण वागगोचर है-तर्कातीत है । संतों की घारणा है कि उसकी प्रक्ृति-. 
गत विशेषताएं केवल अनुभूति गम्य हैं, ब्‌ ढ़िगम्य नहीं । बुद्धि से परे होने के कारण 
वह वुद्धि-गम्य हो ही नहीं सकती और अबुद्धिगम्य को वाणी व्यक्त नहीं कर सकती ।' 
अतः संकल्पित का निर्वाह कठिन है, असंभव सी वात है। दूसरी ओर उसके अस्तित्व 
और सिद्धि के लिए तक का उपयोग भी अयुक्तिसंगत है--क््योंकि तकं स्वयं अप्रति- 
ष्ठित है और जो स्वयं अप्रतिष्ठित है उससे दूसरे को प्रतिष्ठा कव संभव है ? फिर 
भी अनुभवियों की वाणी का साक्ष्य देकर जहाँ तक उसका स्वरूप निरूपण' संभव है--- 
वहाँ तक तो बात की ही जा सकती है । 3 

सं हिता, ब्राह्मण एवं आरण्यक के अनन्तर, उपनिषद्‌ आते हैं। उपनिषदों के समस्त 
पात्र भौतिक सुखों को नगण्य और तुच्छ समझते हैं, कारण वे क्षणिक और विनशवर' 
है--अतः आनंद की बुभुक्षा को ये सदा-सदा के लिए शाँत कर देने में अक्षम हे ॥ 
कलत: वे उस आनंदमय तत्व की खोज में हैं जिसका आभास इन भौतिक सुखों में” 
मिलता है; वे उसकी खोज में हैं जिसे स्वयं वाणी प्रकट नहीं क़र सकती बल्कि जिससे 
वाणी स्वयं प्रकट होती है--वें उसकी खोज में हैँ जिसका मन से मनन नहीं हो सकता, 
वे उसकी खोज में तन्मय हैं जो चक्ष्‌ से-नहीं देखा जाता; जिससे चक्षु स्वयं देखती है,. 
वे उसके जिज्ञासु हैं जिसे श्रोत सुन नहीं सकते, जो स्वयं श्रोत्र को सुनने की सामर्थ्यं 
प्रदान करता है, वे उसके अन्वेषी हैं जो प्राण वायु से साँस नहीं लेता, जिससे स्वयं प्राण 
प्राणित होता रहता है । केनोपनिषद्‌) उसे ही 'जगत्‌' में ब्रह्म! नाम से पुकारता है 
और---पिण्ड में आत्मा । सारी उपनिषदे उस रहस्यमय तत्व को पिंड, और ब्रह्माण्डः 
में परिव्याप्त इन्हीं दो नामों से पुकार रही हैं । 
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१. केनोपनिषद्‌, प्‌० २ (ईशाघष्टोत्तर शतोपनिषदः) । 


“० द तंत्र मौर संत 
उपनिषद्‌ में चाहे नारी वर्ग का मंत्रेयी जेसा पात्र हों या पुरुष वर्ग का नचिकेता- 
न्दोनों को ही याज्ञवल्क्य और यमराज द्वारा दिए गए भौतिक प्रलोभन उस गुह्य तत्व 
"की जिज्ञासा अथवा अपरोक्षानुभूति से विरत नहीं कर पाते । यमराज नचिकेता से 

*कहता है-- 
'ये ये कामाः दुलंभा मर्त्यलोके सर्वान्‌ कामांइछ्न्दतः प्रार्थयस्व 
अर्थात्‌ जो जो वस्तुएं इस मत्यंलोक में दुलेम मानी जाती हैं--नचिकेता उन सव को 
“बिना झिझक के माँग सकता है, लेकिन मरण मानुप्राक्षी' मरण के रहस्य को वह 
'न पूछे । पर नचिकेता जानता है कि ये वस्तुएं “क्वो रैभावाः' हैं--आज हैं कल नहीं, 
“दूसरे ये चीजे इन्द्रियों को जीणं करने वाली हैं । ,नचिकेता यह भी जानता है--“न 
'वित्तेन तपंणीयो ४ मनुष्य:“-मनुष्य की आनंदाकाँक्षा घन से समाहित नहीं हो सकती। 
“वह तो उसी रहस्य को जानना चाहता है जिसकी सभी जिज्ञासा करते : हैं जिसके लिए 
"महान्‌ सम्पराय' किया जाता है । 'अमृतत्वस्य नाशास्ति वित्तेन'१--वित्त या धनसे ˆ 
“वह अमरता नहीँ मिल सकती, उस रहस्य का पता नहीं लग सकता, नचिकेता जैसे 
मानव को जिसकी तलाश है । अमरता उसी रहस्यमय तत्व 'आत्मा' या ब्रह्म' की 
अपरोक्षानुभूति से मिल सकती है । 

इसी 2 याज्ञवल्क्य की पत्नी मंत्रेयी ने भी कहा था कि जिस वित्त को देकर 
नतक उससे पृथक्‌ होना चाहते हैं क्या उस वित्त से अमरता की आशा है ? 
कथ तनामूता स्याम?” और फिर उसने कहा-- येंनाह नामृतां स्यां किमहं तेन 
मैं करूंगी क्या? उसे तो वहं “रहस्य 
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कुर्याम्‌ जिससे अमरता नहीं मिली उसे लेकर 
चाहिए था-जिसको वे जानते थे । फिर याज्ञवल्क्य ने उस परमतत्व को संकेत देते 
हुए कहा कि संसार में जो कुछ भी प्रिय और आनंदकर जान पड़ता है उसका मूल 
"ह यह हैं कि वह अपने लिए है, अतः आनंदकर है । अर्थात्‌ संसार की कोई वस्तु 


इसलिए सुंदर, आकर्षक या आनंदप्रद नहीं लगती कि क 
जे # उस 
है, वह स्वयं आनंदमय है, वल्कि स वस्तु की प्रकृति ही वैसी 
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मलतत्व विषयक-घारणा ६१ 


लिए सब काम्य हैं-इसलिए सब प्रिय हैं । फलतः वह आत्मा ही द्रष्टव्य, श्रोतव्य;. 
मन्तव्य एवं निदिध्यासितव्य है । उसी को देखने, सुनने और जानने से सभी ग्रंथियाँ 
खुळ जाती हैं, सभी प्रश्‍न सुलझ जाते हैं । उसी के ज्ञान से सब कुछ ज्ञात हो जाताः 
है--क््योंकि उससे भिन्न कुछ है ही नहीं। उन्होंने बताया कि जो ब्राह्मशक्ति को आत्मा' 
से भिन्न जानता है उसे वह त्याग देती है, जो लोकों को आत्मा से भिन्न जानता हैं 
उसे लोक त्याग देता है, जो देवों को, भूतों को--इन सव कुछ को आत्मा से मिन्नः 
समझता है--उसे देव, भूत और ये सब कुछ त्याग देते हैं । वस्तुतः आत्मा ही ब्राह्मशक्तिः 
है, वही क्षात्र शक्ति है, वही लोक है; वही देव है, वही भूत है--यह आत्मा ही सवः 
कुछ है--इसीलिए इसी की कामना के लिए सब प्रिय हैं--इसलिए आत्मा ही ज्ञेयः 
है---“इदं सवं यदयमात्मा” । 

इसी चरम तत्व का स्वरूप स्पष्ट करते हुए उन्होंने यह भी कहा कि जिस प्रकार 
नमक की डली पानी में डाल दी जाय, तो वह पानी में ही विलीन हो जाती है, उसे 
पानी से नहीं निकाला जा सकता, पानी को जहाँ जहाँ से लिया जाय, उसमें नमकः 
ही घुला मिळता है । मैत्रेयी को संबोधित करते हुए उन्होंने कहा कि इस प्रकार यह 
महान्‌ जीवनी शक्ति, यह अनन्त अपार, विज्ञानघन आत्मा इन भूतो के साथ ही प्रकटः 
होता है-उन्हीं में घुला मिला रहता है और इन भूतो में ही जा छिपता है। जब तकः 
वह भ॒तो में प्रकट हो रहा है, तभी तक उसके नाम हैं, उसकी संज्ञा है, उसके यहाँ 
से चले जाने पर उसकी कोई संज्ञा नहीं रहती। 

मैत्रेयी को यहाँ पुनः एक संदेह हुआं कि वही जब सर्वत्र व्याप्त है और सब कुछ 
है तो फिर “उसका कहीं से चला जाना-्रया अर्थ रखता है ? पर याज्ञवल्कय ने 
इस उलझन को हटाते हुए कहा कि उसे समझाने के लिए यह सब कहना ही पड़ता है ४ 
‘उन्होंने बताया कि जब 'आत्मा' “मूतों' के रूप में अपना विस्तार करता है--तभी 
तो 'त' होता है--दवैत' का आभास होता है--जहाँ एक दूसरे को सूंघता, देखता, 
कहता, सुनता तथा समझता है, परन्तु जब भूतों से अलग होकर अपने ही में अवस्थित 
हो जाता है और सब कुछ की जगह आत्मा ही आत्मा रह जाता है--दवेताभास समाप्त हो 
जाता है तब कौन किससे और किसको सूंघे, कहे, देखे, सुने और समझे ? आत्मा ही 
से तो सब कछ जानता पहचानता है--आत्मा को किससे जाने ? 'विज्ञातारमरे वा केन 
विजानीयात्‌ *?” इसीलिए याज्ञवल्कय ने कहा था कि जब आत्मा भूतों से पृथक्‌ हो 
जाय, तब वह नाम रूप विहीन हो जाता है वह अपनी रहस्यमयी दशा में पहुंच जाता 
है । उन्होंने मधुबिद्या का उपदेश करते हुए मैत्रेयी से कहा कि संवंत्र व्याप रहा जो 
अमृतमय पुरुष है वही आत्मा (पिंडगत) है, वही ब्रह्म (ब्रह्माण्डगत) है-वही यह 
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द्र तंत्र और संत 
सव कुछ है--“अमृतमयः पुरुषो यमेव स यो यमात्मेदममृतमिदं ब्रह्मेवेदं सर्व॑म्‌”१ । यही 
“ब्रह्मः है, जो अपुर्व' अनपर' अनन्तर' और अबाह्य है झर्थात्‌ न जिसके पहले कोई 
है और न जिसके पीछे ही कोई है । न जिसके भीतर ही कोई है और न जिसके बाहर 
ही कोई है । “अयमात्मा ब्रह्म सर्वानुमूः --यही आत्मा ब्रह्म है जिसे प्रत्येक प्राणी 
अपने भीतर अनुभव करता है । | | | 

निष्कर्ष यह कि उपनिषद्‌ का प्रत्येक पात्र भौतिक सुखों से वितृष्ण है--अमरता 
की खोज में है--आत्मा' या मूलतत्व को जानना चाहता है, उसी का प्रश्‍न करता 
है और उसी का उत्तर सुनना चाहता है । स्पष्ट हे कि जब इन तत्व-जिज्ञासुओ को 
भौतिक सुखों में ही आस्था नहीं है तव यज्ञयागादि में क्या आस्था होगी? नचिकेता 
भौतिक सुखों की उपेक्षा करके स्वगंसुख के मूल 'अग्नि विद्या! को यम से दूसरे वर 
के रूप में जानता है ।. पर उस स्वगंसुख को भी वह आपेक्षिक ही महत्व देता है और 
अंतत: आत्मविद्या या रहस्यविद्या की माँग .करता है। यहाँ या तो यज्ञों की निन्दा 
` को जाती है या उसे व्यापक रूप में लिया जाता है अथवा उसकी रूपकात्मक अन्यथा 
व्याख्या कर ली जाती है । अश्वल नामक ऋषि याज्ञवल्क्य से पूछता है कि संसार 
मे जब हर वस्तु को मृत्यु व्याप रही है तो यज्ञकर्ता यजमान मृत्यु से किस प्रकार 
ट्कारा पा सकता हे ! याज्ञवल्क्य को वहाँ यज्ञ-की आध्यात्मिक व्याख्या देनी पड़ती 
है वें बताते हैं कि यज्ञ में होता या यजमान की वाणी को पुनः अग्नि का रूप दे देता 
ग से यजमान मृत्यु र को जीत लेता है । जहाँ यज्ञ की अन्यथा व्याख्या नहीं की 
गई हैं उसको उसी प लिया गया है--वहाँ मुण्डकोपनिषद्‌ में अंगिरा ने शौनक 
से कहा है कि कर्मकाण्डी ने जिस यज्ञ को सत्यमागं' बताया है, वह वैसा ही है जसे 
अचे को ह आ हे 

'अबा ही रास्ता दिखाए । अंगिरा ने कहा है---प्लवा ह्येते ५3४ 
ne याळ हा हळ प्लवा ह्यते अदृढ़ा यज्ञरूपाः 
चैसे नहीं हैं । वे लोग मूढ़ हैं जो इसे दाली नौका है--जंसा दृढ़ इन्हें होना चाहिए-- 
) र भय समझते हे--वे 'अविद्या' के उपासक हैं और 


जरा-मृत्यु के चक्र में घूमने वाले हैं । अमरता के क 
होते हैं--सकाम कर्म के .झमेले में भापक तो तपस्वी और श्रद्धावान्‌ 





्रह्मतत्व हे । केनोपनिषद्‌ के 
सभी देवताओं के विषय में यह्‌ कही 
ल्न 


२. वही । 
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गर्वोन्तत हो रहे हैं--सो इस मिथ्यादम्म को जानकर उन देवताओं में से “मूलतत्व' 
"निकल गया और यज्ञ के रूप में बाहर घूमने लगा । उसे देखकर क्रमशः अग्नि 
वायु एवम्‌ इन्द्र उसके पास पहुँचे । उससे पृथक्‌ हो गई अग्नि में न तृण जलाने की 
शक्ति रही, न वायु में उंसको उड़ाने की क्षमता । फिर इंद्र को (बुद्धि! की प्रतीक “उमा” 
'ने समझाया यह यक्ष वही मूलतत्व ब्रह्म था जिसके वाहर निकल जाने पर सभी शक्ति 
सम्पन्न देवता तुच्छ एवं निःसार हो जाया करते हैं । 


उस रहस्यमय मूलतत्व की प्रकृति का स्वरूप निंवेचन कराने के उद्देश्य से. इन्द्र 

„ और वैरोचन प्रजापति के पास पहुंचे हैं । उद्दालक, अपने पुत्र श्वेतकेतु से उसी रहस्य 
मयी शक्ति के संबंध में प्रश्‍न कर रहे हैं और उत्तर भी दे रहे हैं। इन विविध प्रसंगों 
में उस तत्व का भावात्मक; नेति-नेति पद्धति से, विरोधी घ॒र्मों द्वारा अनेक स्थलों में 
प्रकृति परिचय प्रस्तुत किया गया है । मूलतत्व या ब्रह्म के 'सविशेष' तथा 'निविशेष' 
रूपों का भी उसलेख हुआ है । 

. . छांदोग्य उपनिषद्‌ में प्रजापति और विवेकशील इन्द्र" के संवाद में मली-भाँति 
समझाया गया है कि जाग्रत अवस्था में हम अपना जो खूप प्रतिविब द्वारा देखते हैं, 
वह आत्मा नहीं है, क्योंकि रहस्यदर्शियों ने आत्मा को एकरस बताया है, पर दर्पण 
या जल म॑ जाग्रदवस्था का प्रतिविब---जो स्वरूप का परिचय देता है--वह तो शारीरिक 
` विशेषताओं के परिवर्तनशील स्वरूपवश बदलता हुआ प्रतीत होता है, फलतः वह 
एकरस नहीं है--अतः वह आत्मा नहीं है । अमिप्राय यह कि शरीर आत्मा नहीं है। 
स्वप्नावस्था में जिस चैतन्य का अस्तित्व अनुभवगोचर होता है, वह भी मूलतत्व नहीं 
है---क्योंकि वह भी एकरस और आनन्द प्रकृतिक न होने के कारण आत्मा नहीं 
कहा जा सकता । सुषुप्ति में तो कुछ पता हीं नहीं चलता--शूत्य दशा है--आत्मा का 
रूप तो चिन्मय ओर आनंदमय है--जो साषुप्त दशा में नहीं प्रतीत होता, अतः सुषुप्ति 
दशा में जब कुछ अनुमूत ही नहीं होता--तव किस भावात्मक सत्ता को आत्मा कहा 
जाय ? इंद्र और प्रजापति के इस संवाद द्वारा अंत में यह स्पष्ट हुआ कि इन तीनों 
दशाओं में जिन चेतन्यो का अनभव होता है-वह औपाधिक होने से विशुद्ध तथा 
एकरस नहीं है--इन तीनों औपाधिक दशाओं से पृथक निरुपाधि शुद्ध चतन्य ही आत्म- 
सत्व है। 

माण्डक्योपनिषद्‌ में भी युक्तिपु्वंक समझाया गया है कि आत्मा तुरीय? चतन्य 
है। इसी प्रकार माण्डूक्य उपनिषद्‌ में ओंकार का विवेचन करते हुए यह कहा गया _ 
है कि अ, उ तथा म्‌ जीव तथा ब्रह्म का त्रिमात्र रूप है, सगुण रूप है--जाग्रतू, स्वप्न 


| 
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दछ तंत्र और संत 


तथा सुषुप्ति का स्वरूप है। चतुर्थ” पाद अमात्र है--यही जाग्रत, स्वप्न एवं सुषुप्ति 
से परे जीव तथा ब्रह्म का तुरीय, अमात्र एवम्‌ निर्गुण रूप है। वहाँ कहा गया है कि. 
शरीर तथा प्रकृति की जो जाग्रतावस्था है--वही पिण्ड तथा ब्रह्माण्डगत चैतन्य का 
'जाग्रत स्थान' है । इस स्थिति में दोनों को बहिः प्रज्ञ कहा जाता है, बहिर्मुख समझा 
जाता है । इस स्थिति में दोनों के शरीर को 'वैस्वान्तर' कहा गया है और स्वयम्‌ 
दोनों को स्थूल युक्त । शरीर ओर प्रकृति की दूसरी अवस्था स्वप्न है जो व्यष्टि 
में 'जीव' का स्वप्न' स्थान तथा समष्टि में ब्रह्म का स्वप्न स्थान है। इस स्थिति 
में दोनों अन्तर्मुख रहते हैँ-फलतः 'अन्तः प्रज्ञ' कहे जाते हैं । इस स्थिति के जीव ६ 
के शरीर को 'तँजस' कहा गया है, क्योंकि वह तेजोमय मन ही है और ब्रह्म का 
शरीर प्रकृति भी हिरण्यगर्भं अवस्था में रहने के कारण 'तैजस' है। इस स्थिति में. 
दोनों को 'प्रविविक्तमुक्‌' कहा जाता है । तृतीय अवस्था सुषुप्ति की अवस्था है जिसे 
* जीव और ब्रह्म का सोषुप्त स्थान कहा जाता है । इस स्थान में जीव 'प्रज्ञ' तथा ब्रह्म" 
अज्ञानघन' कहा जाता है । इनके शरीर को 'प्राज्ञ' कहते हैं और ये 'आनंदमुक' हैं॥ 
चतुर्थं अवस्था तुरीय है--जाग्रत, स्वप्न और सुषुप्ति से परे जीव तथा ब्रह्म का तुरीय; 
अमात्र एवं निगुंण स्वरुप है । श्रुतियाँ निषेधमुखेन उसे ही अंद्ष्ट, अचिन्त्य, अव्यवहाये, 
अग्राह्य, अव्यपदेश्य तथा निगुण कहती हैं । उसी का स्वरूप लक्षण 'सत्यंज्ञानमनन्तं 
रह्म आनंद ब्रह्मः आदि द्वारा सत्‌, आनन्द एवम्‌ चिन्मयं कहती हैं । इस प्रकार उप- - 
निषदों में उस म I तत्व का अनेकधा निरूपण किया गया है।? 
ड क दार्शेनिकों ने तत्वदर्शी औपनिषद ऋषियों के उद्गारो और विचारों 
पक अल कोर के दर्शन प्रस्तुत किए। ऋषियों. के अनुमूत की 
® ने तरह-तरह से उपयोग किया है। दार्शनिक उस तत्व 





इसीलिए अनुभवी की अभिव्यक्ति में बुद्धि 

कहेगा वह “अगोणीयान' भी है और 'महतो 

भी गच्छति” पद वाच्य है। वह कम्पनशील 

SS ह भी: वह 'जवन' और 'ग्रहीता' है ॥ 

ता वह मी, 'तु' भी और 'मे' मी--और अपनी 
काळ के Si पा अवक्तव्य । इसीलिए एक औपनिषद ऋषि उस पूर्ण 
तत्व को किसी ष ` पत उत्तर भौन से ही देता है। इसीलिए औपनिषद 

रक परे में वाचना असंभव हो जाता है--फिर भी ये 
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ताकिक हैं जो असंभव को संभव किया करते हैं । यहाँ वह मूल तत्व व्यष्टि में 
आत्मा और समष्टि में भूमा और ब्रह्म है--उपधि निर्मुक्त होकर आत्मा और ब्रह्म 
भी एक ही हैं जो सवंत्र व्याप्त है और जिससे भिन्न कुछ नहीं । 

(ख) अवाड मनोगोचर रहस्यमय तत्व का अनुभूति के आधार पर ऑपनिपद 
रहस्यदशियों ने जो स्वरूप प्रदर्शित किया हे उसका उपर उल्लेख किया गया है । 
वेदिक धारा के अनुयायी दार्शनिकों ने अपने-अपने संस्कार एवं साधनोपयोगी दृष्टि 
से उसकी विभिन्न क्रमिक भूमिकाएँ भी प्रस्तुत की हैं । इन लोगों में से नैयायिक^ 
ओर--वैशेषिक* तत्ववोध की दशा में अपने को जैसा स्वरूप प्रतिष्ठः मानते हूँ 
उस स्वरूप में आत्मा समस्त अदुष्टजन्य अनुभूतियों से शून्य रहता है जडवत्‌ 
रहता है । सांख्य और पातंजल भी स्वरूप प्रतिष्ठ दशा को तत्वदोध की दशा 
मानते हैं, पर उसे जड़वत्सन्यात्र नहीं, चिन्मय भी स्वीकार करते हैं आनंदमय नहीं । 
कारण, आनंद इनके यहाँ एक प्राकृत गुण है । मीमांसा दशन तो ब्रह्म प्रतिपादक 
“सिद्ध' वाक्यों से परिपूर्ण वेद के अंतिम, भाग को अनर्थक मानता है। वेदांत की 
विभिन्न भूमिकाओं) पर व्याख्या प्रस्तुत करने वाले तात्विक अनुभूति की दशा को--- 
मूलतत्व को सत्‌, चित्‌ तथा आनंदमय मानते हैं। वेदांत की द्वैत, दवैताईत, विशिष्टा- 
द्वैत, शुद्धाईत--जैसी अन्य व्याख्याओं की अपेक्षा अइँतवादी व्याख्या को सर्वोच्च 
भूमिका का स्वीकार किया जाता है । निष्कर्ष यह कि वैदिक अथवा नेगमिक घारा 
उस मूलतत्व को अद्वैत तथा सच्चिदानंदमय स्वीकार करती है । | 

(ग) आगमिक या तांत्रिक धारा भी उस तत्व को अनुभूति गम्य ही मानती 
है । यद्यपि मूल आगम साधन पक्ष पर अधिक वल देते हैं तथापि उसमें भी उप- 
निषदों की भाँति मूलतत्व विषयक संकेत मिलते हैं । इन संकेतों के आधार पर 
नैगमिक दार्शनिकों की भाँति आगमानुयायी दार्शनिकों ने इतवादी, अद्वतवादी तथा 
दैताद्वेतवादी--व्याख्याऐ प्रस्तुत की हे । प्रसिद्धि ऐसी है कि शिव के ईशानादि पंच- 
मुखों से ही समस्त मूलतत्त्रों का आविर्भाव हुआ है । उसमें भेद प्रधान शिवतंत्र 
दस हैं, भेदाभेद प्रधान रुद्रतंत्र २८ हैं और अभेद प्रधान मरेवतंत्र चौसठ हैं । फिर 
भी जिस प्रकार नैगमिक धारा में सर्वोच्च भूमिका अद्वयदर्शन की माची गई है उसी 
प्रकार आगमिक धारा में भी सर्वोच्च दर्शन अद्वयवादी ही कहा गया है । मूलतत्व 
के स्वरूप के संबंध में नैगमिक अद्रैतवादियों तथा आगमिक अद्वयवादियों की धारणाएँ 
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६६ तंत्र और सत 
किस प्रकार भिन्न हैं-यह पहले अध्याय में विस्तारपूर्वक बताया जा चुका 
है । डा० शशिभूषण दास गुप्त ने ठीक कहा है ll esoteric schools 
the absolute reality is conceived of possessing in ‘its nature 
tile potezcy of two aspects 0 atiributes. तत्रदर्शन के 
अधिकारी मनीषी गोपीनाथ कविराज का कहना है कि शांकर वेदान्त 
सम्मत 'अद्वेत' तथा आगम सम्मत अद्व्य' में मूल अंतर यह है कि शांकर “अहँत' 
दवैतविलक्षण है पर आगम सम्मत 'अद्वय' में दो का नित्य सामरस्य* है। एक ही 
मूळतत्व के दो पक्ष हैं--ऋणात्मक ओर धनात्मक । शंकर माया को सत्य नहीं मानते, 
इसीलिए उनका अद्वेतवाद व्यावृत्तिमूलक या संन्यास“मूलक है--अनुवृत्ति अथवा | 
ग्रहणमूल्क नहीं है । शांकर अद्वेत के यहाँ माया .ब्रह्मशक्‍क्ति है, ब्रह्माश्रित है, पर 
सत्य और चिन्मय ब्रह्म ही है, माया नहीं--वह तो सदसद्विलक्षण है । आगम सम्मत 
अद्वयवाद में महामाया ब्रह्ममयी है, नित्य, सत्य एवं चिन्मयी है--फलत: वहाँ ब्रह्म 
एवं माया एकरस या समरस हो जाते हैं । आगमिकों के यहाँ इस महामाया को 
त्याग कर या तुच्छ समझ कर नहीं, वल्कि उसको अपनी ही शक्ति समझकर अपनाने 
त एकरस होने में तत्वोपलन्धि मानी जाती है । आगमिक दृष्टि के अनुसार समस्त 
भद अभंद'का हो आत्मप्रकाश है और 'अभेद' शक्ति तथा शक्तिमान्‌ का समरस 
स्प हं । घर्षण से किसी भी पक्ष का प्राबान्य होता है--उस दशा या स्थिति में 
क का व्यवहार माना जाता मयी । जहाँ शिव दशा का व्यवहार है वहाँ 
है वहाँ हिला अल्प गे Se ह्‌ ४ जहाँ शक्तिदशा का प्रयोग होता 
के अढ्र्‍यतत्व को उसके दानको Se i । निष्कर्षं यह कि आगमिक धारा 
रति में दो समरस तत्वों का sm करते हुए बताया है कि वह अपनी मूळ 
यह तांत्रिक या रहस्यमयी = अ र वौदो 

करती हुई मध्यकालीन संतों दि तिव ओर वोढो तक को माह, 
शाक्त उत्कृष्ट भूमिका पर महतत्व को ह होती पन आती है । आगमिक होव और 
a पर ॒ दो चिन्मय तत्वों 


मानते हैं--वे “शाक्तः कहलाते हैं । पाँच- 


नऋणात्मक और घनात्मक, निःस्पंद YE नाम से उन्हीं 
होतार है। लि और SE शांत और सक्रिय तत्वों का अभिधा 


मम 
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(घ) वौद्धों की धारा जब तक आगम के प्रभाव में नहीं आई थी---तव तक वह 
मूलतत्व या तो अपनी अवक्तव्य प्रकृति के कारण भगवान वद्ध द्वारा अव्याख्यात ही 
अथवा दाशनिकों द्वारा 'विज्ञानमय' या 'शन्यात्मा' कहा जाता रहा। पर संप्रति 
एक ओर आवुनिक चिन्तकों द्वारा विभिन्न उद्धरणों से यह प्रतिपादित किया गया 
है कि वोद्ध वाड्मय में ऐसे अनेक प्रमाण हैं जिनके आलोक सें यह सिद्ध किया जा 
सकता हे कि वौद्ध भी मूलतत्व को उन्हीं विशेषताओं से संकेतित करते हूँ जिनसे औप- 
निषद धारा के शंकराचार्य आदि । आधनिक चितक आर प्राचीन अनश्चतियाँ तो 
शकराचाय पर स्वयं बौद्ध प्रभाव मानती हैं । अभिप्राय यह कि झांकर में औप- 
निषद और वोद्ध--दोनों ही धाराओं का प्रभाव है । इतना ही नहीं, कहा तो यह 
भी जाता है कि शंकराचार्य अपनी व्यक्तिगत साधना में तांत्रिक भी थे--अतः इन 
पर तीनों का प्रभाव है । प्रसंग यह है कि वौद्ध धारा में मरछतत्व का स्वरूप क्या 
-था-आगम अथवा निगम सम्मत ही था या उन दोनों से भिन्न ? विवेचकों ने 
तीनों ही तरह की वातें की हैं । 
सामान्यतः बद्धा को मूलतत्व संबंधी धारणा उनकी हीनयानी “निर्वाण? की 
व्याख्या के अनुसार यह ह--आविधिक वासना रूपी तैल से प्रज्वलित चित्त-दीप की 
विज्ञानमयी प्रकाश घारा प्रतिक्षण वदती हुई जन्मजन्मान्तर तक चलती रहती है । 
साधन द्वारा तेल की समाप्ति धारा दीपशिखा की भाँति निर्वाण प्राप्त कर 
रती हे । चरम सत्य की उपलब्धि की यही स्थिति है । उक्त दप्टान्त के अनसार 
चरमसत्य अभावात्मक हे, चिन्मय ओर आनन्दमय होना अलग की वात है । योगाचार 
एवम्‌ माध्यमिक दाह्निकों ने इस चरम सत्य को अपने अपने ढंग से समझाया हे । 
इन दाशनिकों ने सत्ता को चतुर्धा निरूपित किया है । आरम्भ में तो वह अव्याकृत 
आर अव्याख्यात ही रहा, पर अंततः किसी ने उसके--वाह्य और आन्तर--दो पक्ष 
माने, किसी ने वाह्य को आन्तर का (विज्ञान का) विवते माना और बताया हे 
कि मूल सत्‌ या सत्ता विज्ञानमय है--जो अपने 'आल्य' रूप में प्रतिष्ठित रहकर 
प्रवृत्ति’ रूप में विवतित होता रहता है । अन्य दार्शनिको ने मूल सत्ता को “शून्यात्मा” 
बताया और कहा कि विज्ञान भी उसका विवते है । इस शून्य” को नेति-नेति की 
अक्रिया से स्पष्ट करते हुए कहा कि वह चतुष्कोटि विनिर्युक्त तत्व है--न सत्‌, न 
असत्‌, न सद सत्‌, न अनुभयात्मक । उसी मूल सत्ता को तथता' और 'अभूतपरिकल्प 
--जेसे शब्दों से भी समझाया गया है। | | | 
दूसरी ओर आधुनिक चिन्तको का यह कहना है कि अंतिम सत्य के स्वरूप 
के संबंध में विवेचित अश्वघोष की 'तथता' एवम्‌ योगाचारों के 'अभूत परिकल्प' यो 
विज्ञप्ति मात्रता' का औपनिषद ब्रह्म (के लक्षणों) से तादात्म्य जान पड़ता है 


Dorn तक करा कान 
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द्द तंत्र और संत 
इन लोगों का कहना है कि 'िर्वाण' द्वारा प्रतिपादित चरम सत्ता के नकारात्मक 
रूप. और बौद्ध दार्शनिकों हारा की गई उसकी व्याख्याओं से हटकर जव स्वतंत्र 
रूप में पालि साहित्य और इनके परवर्ती तांत्रिक वाड्मय की जाँच की जाती है-- 
तो स्पष्ट जान पड़ता है कि उस चित्सत्य का स्वरूप नकारात्मक नहीं हे । उन लोगों 
ने वताया है कि अइवघोष ने 'सौंदरनंद'' में कहा हे-- दीपक्षयात्‌ शान्तिमत्यन्तमेति' 
'क्लेशक्षयात्‌ शांतिमत्यन्तमेति--अर्थात्‌ निर्वाण के वाद जो चरमदशा है--बह शांति- 
रूप है, भावात्मक है । मिलिन्दपन्हो* में भी कहा गया हे कि चरम सत्य 'शांति- 
मय है । पालि शास्त्र में इस चरम सत्य के लिए या निर्वाण के लिए “परमू' 
संत' विशुद्ध शांति' अवखर' 'अ्‌व' 'सच्च' अनंत' 'अच्युत' 'सस्सत' 'अमत' 'अजात- 
` केवल' तथा शिव” आदि शब्दों से कहा गया है। रीस डेविड्स ने “पालि भाषा का 
अमिघान २ शीर्षक अपनी कृति में 'निर्वाण' शब्द का इन विभिन्न अर्थों में प्रयोग 
दिखाया है । 'सृत्तनियात'४ में भी कहा गया है--“सन्तीति निव्वाणंजत्वा---अर्थात्‌ 
उसे शांति रूप में जानो । 'बम्मपद'* ? में तो एकाधिक वार यह कहा गया है-- 


उघुनित्वामल॑ सव्वं पत्वा निव्वाणसम्पदं । 
मुच्चति सव्वदुःलेहि सा होति सव्वसभ्पदा ॥ 
अर्थात्‌ 


समी प्रकार के मलों का अपसारण होने पर निर्वाण सम्पत्ति की उपलब्धि होती 

है । फलतः सभी दुखों से छुटकारा हो जाता है । यही संपद्‌ है । 'उदान?६ में निर्वाण 
को अचल स्थान' कहा है । 'थेरी गाथा! में भी 'अचलं सख शब्द का प्रयोग "निर्वाण! 
क लिए किया गया है। इस प्रकार हम यह देखते हैँ कि इन शब्दों द्वारा “निर्वाण 
ह का ४ कहा गया है, वह चिर एवम्‌ चरम सत्य नकारात्मक नहीं, 
त म व आनंदमय सिद्ध करता है । इस प्रकार बौद्ध घारा को औपनिषद 
स्पष्ट कररहे थे र की विवेचक सिद्ध करते हैं कि वुद्ध मी ओपनिषद रहस्य को 
रस्ट थ। बौद्धों के अनात्मवाद में उपनिषदों का 'नेति नेति? प्रति- 


फलित है । विध्यात्मक पक्ष पर इन वोद्धों ने केवल इसलिए बल नहीं देना चाहा 
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है कि सामान्य जन में इस प्रकार के स्थिर तत्व के स्वीकार से आसक्ति जड़ 
जमाने लगती है--अन्यथा अनात्मवाद का सचमुच यही अभिप्राय होता कि ये आत्मा 
जेसी भावात्मक कोई शाइवत और स्थिर वस्तु नहीं है, तो महाकरुणा की आवश्यकता 
ही क्या थी ? वोधिसत्व दुःखी होगा--प्रथम क्षणवर्ती जीव के दुःख पर, उत्तर 
क्षण में जव उसका 'निरन्वय विनाश” ही हो गया--वह रहा ही नहीं--तो उत्तर 
क्षण में की जाने वाली महाकरुणा का लाभ ही उसे क्‍या मिलेगा? इस प्रकार यह 
तत्व ही अकारथ हो जायगा । अभिप्राय यह कि इस धारा में चरम सत्य की 
भावात्मक तथा अभावात्मक व्याख्याए विभिन्न दृष्टियों से उपलब्ध होती हैं । 

अस्तु, इसकी चरम परिणति ६-७ वीं शती के आसपास तांत्रिक धर्म के रूप 
में हुई । आस्थावान्‌ तांत्रिक वोद्धों का कहना है कि तांत्रिक देशना स्वयं भगवान्‌ 
शाक्य मुनि ने दी हे । इनके अनुसार आंध्र राज्यान्तगंत गोण्ट्र जिले में स्थित धान्य- 
कूट अथवा धान्यकटक नामक स्थान पर अनुत्तर तलन्त्रनय का तृतीय धर्म चक्र प्रवर्तन 
“किया गया था । माना तो यह भी गया है कि श्रीपर्वत एवं मल्य पर्वत पर भी 
'छोटी-मोटी तांत्रिक देशना हुई थी । 'विमलप्रभा' की परम्परा कहती है कि उक्त तृतीय 
'धर्मचक्र का प्रवर्तन भगवान्‌ वुद्ध ने महापरिनिर्वाण से एक वषं पूर्व स्वयं किया 
था । वाद का परम्परा प्रवाह सुचन्द्र एवम्‌ इन्द्रभूति आदि आचार्यो के माध्यम से 
चलता रहा । 

ऐतिहासिक दृष्टि से तांत्रिक विकास क्रम के स्रोतों पर दृष्टिपात करने से प्रतीत 
“होता है कि ई० पू० तृतीय शती तक महायान की दिशा में बौद्ध साधना का प्रारंभ 
'हो चुका था । कारण, महायान का उद्गम बुद्ध-परिनिर्वाण के लगभग सौ वर्ष 
'पश्चात्‌ वैशाली की द्वितीय संगीति के ऐतिहासिक अवसर पर ही हो चुका था । इसी 
महायान के अंतर्गत तंत्रयान भी एक यान माना जाता है । अद्वय) वज संग्रह 
में कहा गया है--“महायानंच द्विविधं पारमितायानं मंत्रयानंचेति' । मंत्रयात का 
ही दूसरा नाम तंत्रयान है । । “अनुत्तर योगावतार * नामक ग्रंथ में मंत्रयान, तंत्रयान, 
चज्यान तथा उपायमान--इत सवका पर्यायवाची रूप में प्रयोग हुआ है । गुह्य - 
निर्वचन तंत्र' में इसे 'फल्यान' भी कहा गया है । मंत्र के प्रवेश के प्रज्ञापारमिता 
और तारा के आगमन से, पाँच ध्यानी वुद्धों कें साथ शक्ति कल्पना से 55 
तांत्रिकता का प्रवेश स्पष्ट स्पष्टतर होता गया । मंत्र, घारणी एवं जा मू 
पूर्वे उत्तरोत्तर के संक्षिप्त रूप हैं । यह तो निविवाद है कि आचाय राहु ए 
विख्यात तांत्रिक सिद्ध थे । राहुल नागार्जुन के भी पुर्ववर्ती आचार्य हैं । नागार्जुन 
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स्वयं उनके शिष्य थे । मैत्रेयनाथ के समय भी इन तंत्रों का आभास मिळता है । 
नागार्जुन से लेकर लगभग तीन चार शताब्दियों तक तांत्रिक साधना गुप्त रही । 

घर्मकीति के युग से, विशेषकर पाल नरेशों के युग से यह साधना प्रकट हो गई । 
जहाँ तक तांत्रिक वौद्धो के अनुसार मूल तत्व के स्वरूप का संबंध है--उनके 
आधारभूत ग्रंथों के देखने से स्पष्ट होता है कि उनको दार्शनिक धारणा योगचार 
एवम्‌ माध्यमिक के अनुरूप है । म० म० कविराज गोपीनाथ" तथा राहुर सांस्कु- 
त्यायन *--दोनों ही इसी पक्ष के हैं । अन्य विचारकों ने भी इसी पक्ष में अपनी 
आस्था व्यक्त की है । शशिभूषणदास ३ गुप्त ने माना है कि चर्यापदों का दर्शन वास्तवः 
में माध्यमिक योगाचार और वेदांत का समन्वय है अर्थात्‌ मूलतत्व का स्वरूप इन 
तीनों को घारणाओं का समम्मिश्च रूप है । कतिपय अन्य अनुसंघायकों की धारणा 
दास गुप्त से भिन्न है । वे मानते हूँ कि वञ्रयान में मूलतत्व के स्वरूप का स्पष्टी- 
करण माध्यमिक और योगाचार के साथ अद्वेतवादी तांत्रिक शैवमत के अनुरूप ज्यादा 
मिळता हे । प० वळ्देव उपाध्याय का मत है कि वज्रयान की दार्शनिक दष्टि 
शून्यवाद^ की है । डा० धर्मवीर भारती का विचार है कि सिद्धों द्वारा मात्य भव 
और निर्वाण की परिकल्पना का मुख्य आधार विज्ञानवाद है और अपने तत्वदर्ञन 
के मूल सिद्धांत उन्होंने विज्ञानवाद से लिए हैं। . वास्तव में सिद्धों का तत्व दर्शन 
चित्त परक है, वाह्यजगत्‌ की सत्ता अस्वीकार करता है, कितु वह शून्यवाद की भाँति 
Rl हूँ । व भारती” ने सिद्ध साहित्य में उपलब्ध अनेकत्र 
किया है कि शूत्यता' की वात या सक जु सिद्धान्त: यी सा [ 
} ग ग वात विज्ञानवादियों ने भी मानी है । विज्ञानवादियों ने 


तथताज्ञान' को 'शून्यताज्ञान' ही माना हे और तथता या चरमसत्य को 'शन्यता' 
कहा है । तथापि शून्यतावादियों की शून्यता विषयक घारणा से विज्ञानवादियों ने 
शून्य को शून्यवादियों से भी विस्तृत अथे में ग्रहण किया है कारण, शून्यवाद में 
तो अतीत्य समुत्पाद के द्वारा केवळ घमं और पुनदगल का अभाव दिपा डित कर 
उनके माव का निषेध किया गया था । तथतावाद में धर्म और पुद्गल नैरात्म्य 
१. भारतीय संस्कृति ओर साधना, “तांत्रिक बोद्ध साधना? । 
२. दोहाकोश, भूमिका, प० ३२ । 


३. An Ti troduction to Tantric Buddhism 0. 32 
४. रहस्यवाद, पृू० ३२ (रा० त्रिवेदी तांत्रिक 

र ( दी) तथा तांत्रिक बौद्ध साधना और साहित्य, 
५ भारतीय दर्शन, प० १६५ । 


२. सिद्ध साहित्य, पू १५४ तत्वचितन । 
७. नही, पू० १५६ ।. 
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को स्वीकार कर भाव की शून्यता तो बताई ही गई थी किंतु तथता तथा चित्त- 
विज्ञप्ति व्यवस्था स्वीकार कर अभाव की भी झन्यता मान ली गई थी--फलतः 
तथता का शून्यता कहते हैं । इस प्रकार उनके मत में सिद्धो ने शुन्य के संबंध 

में जो कुछ कहा है सभी विज्ञानवाद में 'तथता' के लिए कहा जा चका है। शन्यता 
न में चित्त का भी निपेध है और अचित का भी, भाव का भी अभाव का भी, 
ग्राह्य का भी ओर ग्राहक का भी, भव का भी और निर्वाण का भी--यहाँ तक 
कि शून्य का भी और अशून्य का भी--समस्त इयता का निषेध । पर इससे उस 
मूलतत्व का स्वरूप अभावात्मक नहीं हो जाता, क्योंकि वहाँ अभाव का भी निषेध 
है । वस्तुतः शब्दों से जो कुछ कहा जाता है वह द्वंद्वात्मक तथा सापेक्ष है और 
यहाँ उसी दुंद्वात्मकता या हृयात्मकता का निषेध है। यहाँ तक तो योगाचार का: 
प्रभाव माना जा सकता है और यहाँ तक उसी प्रतीत्पसमुत्पाद' के रास्ते से ही; 
चलकर आया गया है, फलतः वह इसमें समाहित माना जा सकता है। पं० परशराम: 
चतुर्वेदी का विचार हे कि जिन दार्शनिक वातों का उल्लेख यहाँ पर किसी न किसी 
रूप में किया गया दीखता है उनका भी संबंध या तो विशेषकर शून्यवाद के साथः 
जोड़ा जा सकता है अथवा ये वे हैं जो योगचाचार से संवद्ध कही जा सकती हैं 
परंतु फिर भी उनके मतानुसार ऐसे स्थल धहुत कम ही मिरू सकते हैं जहाँ इनः 
दोनों के वीच कोई स्पष्ट भेदपरक रेखा खींची जा सके, जिसका एक कारण यह 
मो हो सकता हैँ कि इन सिद्धों का अपना लक्ष्य कभी किसी शास्त्रीय विवेचन का 
नहीं रहा । 


\ 

इस संवंध में यह स्थापना हे कि ऊपर जो भी मत प्रस्तुत किए गए हैं--बे 
सिंद्धों की पंक्तियों के साक्ष्य पर निश्चय ही पएतिभासित होते हैं--पर असलियत यही 
है कि सिंद्धों पर एक तरफ शात्यवादियों की प्रतीत्य समृत्पाद' पद्धति से जगत्‌ को 
शुन्य या निःस्वभाव वताते हए चरमतत्व को योगाचारों की 'शन्यता विषयक घारणा 
से एक मान लें । चित्त अपने संस्कार संवलित आल्य विज्ञान के रूप में समस्त 
प्रवृत्ति विज्ञानों का आधार हे--पर यदि साधनावश समस्त संस्कार घुल जायं तो 
न्‌ 'आलय विज्ञान! ही रहेगा और न प्रवृत्ति विज्ञान ही--जो रह जायगा, वह 
जैसा है वैसा है--उसका शब्द द्वारा कथन संभव नहीं है । इस प्रकार एक तरफ 

परतत्व की यह मौनपर्यवसायी व्याख्या वौद्ध धारा से सँवद्ध है तो दूसरी ओर जब 
उसे स्पष्ट ही “भवनिर्वाणात्मक या द्वयात्मक कहा जाता है तो तांत्रिक धारणा भी 
संक्रान्त हो जाती है । अद्वय व्र संग्रह में स्पष्ट हो प्रज्ञ को शक्ति” और 
उपाय को 'शिव” कहा? गया है और इन्हीं दोनों के समायोग से अनुभूत सुख को 





८ । 


र अइयवज् सह) (462), दी ९. ददा हाये। गायकवाद ता 





"७२ तंत्र और संत 
महासुख या अद्भुत सुख -कहा गया है । वहाँ तो शक्तिस्तु 8 * दृष्टि: 
कहा गया है अर्थात्‌ योगाचारों की शून्यता दृष्टि! तत्रो की शक्ति ही है और शक्ति 
स्वयं शैवागम का शब्द है--विशेषतः शिव की अपेक्षा मे प्रयुक्त होकर-- अद्दय 
वञ्च संग्रह! में ऐसा है भी । इतिहास भी वौद्धो एवं अद्दयी शैवों के सम्पकंज 
प्रभाव का समर्थन करता है । रहो, शांकर वेदान्त की बात--वह केवल शून्यवादी 
बौद्धो के अनुरूप जगत की सांवृतिक सत्ता को लेकर. ही कही जा सकती हे । इस 
प्रकार सिद्धों की दाशनिक भूमिका का विचार करते हुए जितने भी विभिन्न मत उठ 
खड़े हुं है--उनका अविरोब हो जाता है, पर अंततः योगाचार तथा शवों की तांत्रिक 
` घारणा की स्वीकृति यहाँ निश्नान्त जान पड़ती हे । इस प्रकाश में सरहपाद की 
पंक्ति लें--“चित्तेक चित्त सअल वीअ भवणिव्वाण जम्म विप्फुरन्ति । तं चिन्ता- 
मणिरुअं पणमह इच्छा फलन्देइ”* ।--अर्थात्‌ एक चित्त तत्व ही है--वहीं से 
सकलबीज, भवनिर्वाण--सभी विस्फुरित होते रहते हैं । वही चिन्तामणि है, वही 
प्रणम्य है, वही वांछित फल प्रदान करता है । एक तरफ इस प्रकार जहाँ चित्त 
तत्व की पारमाथिक भावात्मक सत्ता मानी गई है, दूसरी तरफ वहीं उसकी वाग- 
गोचर स्थिति को ध्वनित करने के लिए, निरपेक्ष रूप को संकेतित करने के लिए 
उसकी 'शून्यरूपता'. का भी संकेत मिलता है-- 


सुण णिरंजण परपउ सुइणो भाव सहाव । 

भावहु चित सहावता णउ णासिज्जड जाब! । 
अर्थात्‌ वह परमपद शून्यात्मा तथा निरंजन है--वह स्वप्नोपम स्वभाव है। चित्त के 
इस स्वमाव की भावना तब तक करता रहे जब तक कि उसका चांचल्य नष्ट 
न हो जाय । उपनिषद्‌ भी तो कहते हैं “निरंजनः परमं साम्यमुपंति'*--वह निरंजन 
तथा समरस है । निष्कर्ष यह कि इनका दार्शनिक पक्ष उनकी रचनाओं मंथन आलोडन 
करने से स्पष्ट ही विज्ञानवादी तथा अद्ृयी तांत्रिक धारा का है । 

मूल तत्व को द्वयात्मक अद्वय' रूप में तंत्र सम्मत कल्पना का संकेत न केवळ वैदिक 

उपनिषदों में ही है, प्रत्युत विभिन्न आगमों के साथ उसकी पद्धति से प्रभावित बौदों 
में मी मिलती है । नाथ साहित्य में परत्व अथवा मूलतत्व के स्पष्टीकरण में ताथ 
सिद्ध अपने को सवंथा अक्षम पाते हैं वे न तो उस तत्व को द्वैतमय कह पाते 


हैं न अद्वैतमय--अल्कि कमीकमी उसे दैताद्वैतविलक्षण तक कह गए हैं । इन लोगों 





१. अद्दयवज संग्रह, पू० २८ । 

२ वही । 

ह दोहाकोश (राहुल सम्पादित) --भूमिका में उद्धृत, प्‌० २६ । 
> वहो, पु० ३६। 
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ने हैत अथवा अहँत--किसी भी मत को पूर्ण सत्य नहीं माना, पर साथ ही यह 
भी स्मरणीय है कि इन लोगों ने इन दोनों पक्षों का खण्डन भी नहीं किया है । 
सिद्धाचाये जालंधर नाथ ने “सिद्धान्त वाक्य” में स्पष्ट कहा है-- 

“दुत बाद्वेत रूपं इयत उत पर योगिनां शकरं वा! । 
इसी तरह की वात “नाथ सूत्र' में भी कही गई है । उसके अनुसार पूर्ण सत्य का 
साक्षात्कार न भी संपन्न हो पाता है जब दोनों का सामरस्य हो जाय । 

(ड) नाथ सिद्धो की रचनाएँ भाषा' में तो हैं ही, संस्कृत में भी हैं और उभयत्र 
मंथन करने पर साध्य का स्वरूप नाथ पद की उपलब्धि ही ठहरती है । नाथ पद 
की उपरूब्धि “पिण्ड पदसमरसीकरण' के नाम से ही कहा जाता है । नाथ दृष्टि से 
देखने पर यह स्पष्ट जान पड़ता है कि जो छोग जड़ तथा चेतन का आत्यंतिक 
विरोध मानते हैं--वे भ्रान्त हैं । ब्रह्माण्ड की भाँति पिण्ड में भी चेतन और पिण्ड 
(शरीर) का आत्यंतिक भेद जब तक नहीं मिटता, तव तक पिण्डमद समरसीकरण'* 
की संभावना नहीं है । पिण्ड का भी गोरखवानी में परतत्व विषयक नाथ पंथियों 
की धारणा का स्पष्ट उल्लेख मिलता है--कहा गया है-- 

असारव्यंद्रा बैरी काल, कैसे कर रखिबा गुरु का भंडार । 
असार तोड़ो निद्रा मोड़ो सिव सकती ले करि जोड़ोरे ॥८४॥ 


-उक्त पंक्तियों की व्याख्या करते हुए डा० पी० द० बड्थूवाल ने लिखा है-- आहार 
बैंरी है, क्योंकि अति आहार से कई खराबियाँ होती हैं जिनमें से नींद का जोर 
करना एक है । और निद्राकाल है (ये गुरु के भंडार ब्रह्मतत्व की चोरी करते हैं 
उसकी अनुभूति नहीं होने देते) गुरु के भंडार की रक्षा कैसे की जाय ? भोजन को 
तो कम करो निद्रा को मोड़ो अर्थात्‌ आने न दो और शिव (ब्रह्म॒तत्व) और शक्ति 
'(योगिनी, कुंडलिनी तत्व) को एक मिला लो (यही उसका उपाय है)--इससे स्पष्ट 
है कि नाथ पंथ में भी परतत्व का स्वरूप समरस यानी द्यात्मक अद्वय है । गोस्ख 
ने इस तथ्य की अभिव्यक्ति वास्वार की है 

गोरख कहे आहे चंचल ग्रहिया । 

[स सक्तो ले निज धरि रहिया ॥ 


-अथात गोरख कहता है कि उसने चंचल मन को पकड़ लिया है और शिव-शक्ति 





१. भारतीय संस्कृति और साधना, भाग २, पू० २७१ । 


२. सिद्धसिद्धान्तपद्धति, पृ० ८८ । 
३. गोरखबानी, हिंदी साहित्य सम्मेलन, प्रयाग, पृष्ठ ३० । 
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ड तंत्र और संत 


का मेळ करके अपने घर में रहने लगा और निज स्वछ्पःपिण्ड पद सामरस्य में 
पहुँच गया । इसी प्रकार और भी उद्धरण ले 
सेर दंड थिरि करं स्यो सक्ती जोड़े । 
कोई गुरु आराधीला जो ब्रह्म गांठि छोड़े) ॥ 
अर्थात्‌ मेर्दण्ड को स्थिर करके शिव और शवित को जोड़ना चाहिए । यह कार्य 
(ब्रह्मग्रंथिमोचक) गुरु से ही साध्य है । नाथयोगी 'योग' द्वारा चिन्मयीकरण करते 
हैं और चिन्मय परमपद से उनका सामरस्य हो जाता है । अस्तु, 'सिद्धसिद्धान्त* 
पद्धति के अनुसार नाथों की मान्यता है कि सृष्टि का मूल विश्वातीत तत्व है-- 
'अनामा' । इस स्थिति को शब्द ब्रह्म से अतीत माना गया है । यह अनामा तत्व 
'निजा शक्ति! समन्वित है । यह निजाशक्ति पचीस गुण युक्त पाँच शक्तियों का 
समवेत रूप\ है । इस शक्ति पंचक का समवाय ही अखंड दृष्टि से शिव” नाम 
से प्रसिद्ध है । अभिप्राय यह कि इस घारा में भी विश्वातीत मलततव की कल्पना 
शक्ति प्रधान शेवमत के ही अनुरूप है । 
(च) नाथ और संत की श्शुंखला है-वारकरी । ज्ञानदेव इस पंथ के प्रति 
ष्ठित संत हैं । उन्होंने 'अमृतानुभव' के प्रथम प्रकरण में स्पष्ट ही मलतत्व की 
तत्र सम्मत घारणा का उल्ले किया है । उसका अविकल हिंदी रूपान्तर नीचे 
दिया जा रहा है-- 
आत्मरमण का सुख एसा 

| . दो मिला हुआ एक ही जो (Troin one ) हृयात्मक अद्दय 
कोतुक से दो बनता 
बिना एकमन फोड़ेऽ ।” 


डा० सपूणानद ने ठीक लिखा है--॥७ Tantriks were followed in course 
07 time by the Sadhs Siddhas and Naths and the succession was taken 
up later by the Sant-mat??X उनके अनसार वेदिक युग में धर्म और अध्यात्म 
3 आ थी-शास्त्रानधाबी (Orthodox and Jetrodox ) तथा अनुभव पंथी 
क्रां क । शास्वानुधावी भी दो वर्गों में विभक्त थे--अग्नि पूजक अथवा 
क या कड जार हुसर आत्मवादी अथवा रहस्यवादी । पहल यज्ञ यागादि 
2 था आर दूसरा योग और दर्शन में निरत । इन दोनों में कोई संघर्ष नहीं 
* गोरखबानी, हिंदो साहित्य भयाग, पृष्ठ १५० पद ३ । 
२. सिद्ध सिद्धान्त पद्धति, संपादक: कडव शम्भु शर्मा । 


३. नाथ आर संत साहित्य, प्राक्कथन, पष्ठ ६॥ 
४. अमृतानुभव, हिंदी अनुवाद, पु० २६ । 
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मलतत्व विषयक-घारणा ५५ 


था । वे दोनों परस्पर एक दूसरे के समर्थक और परिपूरक थे । जो शास्त्र बिरोधीः 
एबं तस्निर्धारित आचारों से च्युत थे--उच्हें ब्रात्य कहा जाता था वे यज्ञयागादि के 
वरोधी थे--और वैदिक समाज के विधि विधानों में अनास्था रखते थे । समस्तः 
मध्यकालीन तथा सांप्रतिक धार्मिक तथा आध्यात्मिक दार्शनिक क्रिया कलाप एवं 
आचार विचार इन्हीं दो पुरातन धाराओं के सम्मिश्न रूप हैं 


इस संक्षिप्त परन्तु आवश्यक वैचारिक पीटिका पर निर्गुण संत मत की मूल तत्व 
विषयक धारणा का विवेचन आरंभ किया जा रहा है। यह सही है कि योगी रा 
साधक और दानिक दोनों की खोज का लक्ष्य एक ही है--पर दोनों की उपलब्धि 
प्रक्रियाएं भिन्न हैं । पहला स्वय प्रकाश आध्यात्मिक अनुभव पर निभर रहता है जबकि 
दसरा वद्धिवल पर निर्भर। पहला न तो सूक्ष्म वोद्धिक विश्लेषण करता है और न तो 
तदाघृत सैद्धान्तिक स्थापना का आग्रह ही जवकि दूसरा यही करता हे! पहला संइलेष 


पकडता > पहला आध्या- < 
की भमिका का होता है दूसरा विश्लेषण का घरातल पकडता हैँ । 5 सीधा हम 
त्मिक साक्षात्कार करता है दूसरा विकल्प और विश्लेषण के माध्यम से वहां पहु 


टू कि 
चाहता है। पहला जिस स्थिति में सत्य की अपरोक्षानुभूति करता गा 
और व्यक्तिमखी के कठघरे में नहीं रखा जा सकता" उदगारों या अभिः 
` अतीत और संकल्पात्मक होती हैं। इस संदिलप्ट अपरोक्षानुभू व हे क जिसने 
व्यक्तियों को आघार बनाकर दार्शनिक व्यवस्था दना कठिन नम ल 
ल से एक 'दष्टि' स्थिर कर रखी है--वह अर उनकी उवितयों 3 
निर्गुण-संत --दार्शनिक नहीं हैं. मे क पर किसी एक ही दृष्टि 


पूर्वनिर्धारित 'दृष्टि का संचार तो किया जा सकता 
का निर्माण असंभव हू ! 


स र क धारणा 
कबोर एवम्‌ कबीर पंथी साहित्य स मुलतत्व विषय 


अनुभूति को सर्वथा मौलिक मानते हैं । वे 

के कारण जह व 

गेक्षानमति जन्य आत्म विश्वास र +र सिद्ध-नाथ कोई मी 

2 वेद, ब्रह्मा, विष्णु, ऋषि, मुनि नह | नट क व्य है। इस सत्य के 

नहीं पहुंच याया है । यह उनकी गर्वोक्‍्ति नही हैः कं ही माध्यम से होगी और 

स अनभव दी अभिव्यक्ति तो समाज-दत्त भाषा स ही मिला न होगा _यहीः 

बावजद : निर्देश न भी परम्परा 2 | 

TS गैर विदेश - दीः 

के लिए साबन परम्परा £ मौलिक | साधना और अभिव्यक्ति 

एज है तुम के तितान्त मौलिक होने हा है कि उन पर त्रमा- 

स्ट से वे किसी न किसी परम्परा से भी सवट अल 
दु (5 स च्‌ त्त 


गत अध्यात्म धाराओं और अमिव्यवित प का मय प्रस्तुत किया गया है-- 


ने < [चिर 
संतों की (कब्णप्याए/3 पक] . Digitized by eGangotri 





७६ ० तंत्र और संत | 
“उसे शद्ध वौद्धिक भूमिका पर ग्रहण करने “वाळे (हम जैसे लोग) अवाग्गोचरता वश 
उत्पन्न व्यवघानों के कारण समग्रता और एकरूपता में ग्रहण नहीं कर पाते। फलत: 
-उन वर्णनों हे उभरे चित्र उन अधूरी भूमिका के बुद्धिवादियों की खण्ड दृष्टि में विभक्त 
और असंगत लक्षित होते हैं । वे इन असंगतियों को विभिन्न क्रमागत वादों के ढांचे 
* में कसना चाहते हैं-परीक्षित करते हैं और जव अनेक वादों के अनुरूप सामग्री मिलने 
लगती है--तव वे विमुग्ध हो जाते हैं । डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी का यह कथन 
“इस प्रसंग में संगत प्रतीत होता है--“कवीर दास के पदों से, जैसा कि हम आगे देखेंगे 
-एकेशवरवाद, विशिष्टाह्वैतवाद, अट्टैतवाद विलक्षण वाद--आदि कई परस्पर विरोधी 
मतों के समर्थन हो सकते हैं, पर इस विरोध का कारण कवीरदास के विचारों की 
अस्थिरता नहीं है, बल्कि यह है कि वे भगवान्‌ को (रहस्यमय तत्व को) अनुभवैक 
गम्य, निखिलातीत तथा समस्त ऐश्वयों ओर विभूतियों का आधार समझते थे। 

इसीलिए लौकिक दृष्टि से जो वाते परर त्रिरोगी दोवतो हे--अलोकिक भगवत 
स्वरूप में वे सब घट जाती हैं। यह वात भक्त की दुनियाँ में नई नहीं हे । भक्‍त लोग 
एक साथ भगवान्‌ के लिए कई परस्पर विरोधी विशेषणों का व्यवहार करते" हैं । 


कतिपय चितकों की यह भी धारणा है कि कवीर आदि संतों ने जो कुछ उस 
रहस्यमय तत्वों के संबंध में कहा हे--वह सव सुनी सुनाई बातों पर निर्भर हैं । ऐसा 
कहने वाले कवीर आदि संतों से भी महान्‌ हो सकते हैं--अतः अपने द्वारा कथित 
आक्षेप के प्राति वे स्वयम्‌ उत्तरदायी हैं । कवीर का तो उद्घोष है-- 


4 
करत विचार मनहों मन उपजा ना कहि गयान आया” 


उन्होंने उस निर्मळ ज्ञान जल का उद्गिरण किया है जो चेतते-चेतते स्वतः प्रकाशित 
हो गया है । यह अवश्य है कि “सतगुरुर तत कस्यो विचार” से कबीर ने संकेत पाकर 
मूल गह्यो अनभै विस्तार की वात स्वीकार की है। मूलतस्व_ को तो उन्होंने अपने 

के विषय में जो कुछ कहा जाय, वह प्रमाण नहीं है, 
बल्कि अपरोक्षानुभूति ही. उसके विषय में प्रमाण 






अ 
९्‌ 








१. कबीर (हिदी ग्रंथ रत्नाकर, १६६४) पृ० ११० | 
२. कबीर ग्रंथावली, पद ४२ पृष्ठ १०२ । 

३. वही, पद ३८६ पु० २१६ । 

४, वहो । 

५. वही, १२ परचा को अंग । 
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मुलख्तत्व विषयक-घारणा ७७. 
“स्वानुभूत्येकमानायानन्तः चिन्मात्र मूर्तये” । 


दे तो कहते हैं कि शब्द मात्र विकल्प जाल के ख्रप्टा हैं-अतः शब्द के माध्यम से जो 
कुछ सामने भाता है--वह धोखा" पैदा करता है। वस्तुतः कहने में जितनी दूर तक 
वह आता है-अधूरा ही है-अतः कथन से उभरे हुए चित्र को ही पूरा मान लेने 
में धोखा ही धोखा है । वस्तुतः--जस कहत तर होत नहीं जस है तेसा होड 
वह तो जेसा है वेसा है । उसके विषय में उनका कहना है-- 


अविगत अकल अनुपम देखा कहता कहया न जाई । 
सेन कर मनहों मन रहस, गंगे जान मिठाई” ॥ 


कबीर उसे 'गुन अतीत' 'गुन विहून' 'निराकार' 'अलख' 'निरंजन' 'तत्‌' 'परमतत्‌” 
'अनूपतत', निजतत, आतम, आप, सार, परमपद, निजपद, चौथापद, अभेपद, सहज, 
सुनि, सति, ज्ञान, अनंत, अमृत, उन्मन, गगन, ,जोति, सिव, ब्रह्म--आदि न जाने 
कितने नामों से वर्णित करते* हैं । वे उस तत्व को “हरि; गोविद, राम, केशव, माधव.. 
अल्लाह्‌, खुदा-जंसी न जाने किन-किन संप्रदायगृहीत संज्ञाओं से पुकारते हैं-साराँश 
यह कि वें वातावरण में उडते हुए परतत्व के लिए पूर्व प्रयुक्त किसी भी संज्ञा का 
निःसंकोच सांप्रदायिक आग्रह से मुक्‍त होकर--प्रयोग करते हूँ । वे कभी कभी उप- 
निषदों की नेति-नेति वालो शली भी पकडते हैं और कहते हैं कि वह 'अवर्ण' अरूप,. 
अरंग, अबाल, अवूढ़, अतोळ\, अमोल, न हल्का और न मारी हैं, न ज्ञान न अज्ञान ही 
है--न भावात्मक और न अमावात्मक ही है । उसका रूप नहीं, रेख नहीं, वह 
समुद्र भी नहीं, पर्वत भी नहीं, पाती भी नहीं, धरती भी नहीं, आकाश भी नहीं, सूर्य 





भी नहीं, चन्द्र भी नहीं, पवन भी नहीं--समस्त दृश्यमान पदाथों से विलक्षण है-- 
अथच वह सब कछ है । उससे अतिरिक्त कुछ है ही नहीं । वस्तुतः प्रत्येक शब्द सापेक्ष 
रूप का ही बोधक है और वह रहस्यमय तत्व है—निरपेक्ष। अतः परस्पर विरोधी 
नाम और ख्पों से उसका वर्णन किया जाता है-ताकि एक नाम से कहने पर स्वतः 
प्राप्त पक्षान्तर का अमाव न सिद्ध हो जाय-अन्यथा उसकी पूर्णता ही खंडित हो 
जायगी । इसीलिए वह माव भी है--अमाव भी और वस्तुतः न माव है न अमाव । 
यही कारण है कि वह बौद्धिक संगतियों से ऊपर उठा हुआ बह रहस्यमय तत्व है ॥ 





१. कबीर प्रंगावली । 

२. वही, पु० १४६ पद १८० । 

३. वही, पु० २३१ । 

४. बहो, पृ० ६० पद ६ 

५. उत्तरी भारत की संत परम्परा (देखिए) पुष्ठ १६० तक (सं० २०२१) ४ 
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व तंत्र और संत 


अतएव कवीर तो कभी अँझलाकर यह भी कह देते हैं कि तहाँ किछु आहि कि" शून्यं” 
हाँ कुछ है भी कि शून्य ही शून्य है । उन्होंने यह भी कहा--वोल्ना का कहिए रे 
-माई। बोळत बोलत तत्व नसाई*--उसके विषय में वोलना क्या--बोलने में आते- 
आते तो वह तत्व अपना स्वरूप ही खो देता है। कवीर ने यह भी कहा कि उस चरम 
तत्व को एक' (अद्वैत! और अनेक दैत) में भी नहीं वाँबा जा सकता । कहा है-- 


“एक कहै तो है नहों, दोय 'कहूँ तो गारि । 
है जैसा तैसा रहे, कहे कबीर विचारि' ॥ 


वात यह है कि एक' और अनेक' भी तो परस्पर सापेक्ष हैं--इसीलिए केवल' और 
“निरपेक्ष को इन सापेक्षार्थक शब्दो में किस प्रकार बाँधा जा सकता है ? 

कवीरदांस राम को मानते हैं, पर वे राम दशरथ के घर अवतीर्ण नहीं हुए थे 
और न तो लंका के रावण को ही सताया था_। कवीरदास कृष्ण का नाम लेते हैं- 
पर वे न तो देवकी की कुक्षि से प्रकट हुए थे और न तो यशोदा ने उन्हें खिलाया ही 
था। न तो वे स्वाछों के साथ घूमे थे और न तो हाथ में गोवर्धन ही धारण किया था। 
उनके रहस्य' न तो गंडक के शालग्राम हैं और न तो कोल, भत्स्य तथा कच्छयावतार 
हैं । बदरीनाय में बैठकर ध्यान लगाने वाळे नर नारायण से भी उनके उपास्य भिन्न 
हैं । उनके परशुराम ने क्षत्रियों को नहीं सताया* था। इस प्रकार उनके उपास्य परम 
. रहस्यमय हैं । निरएय ही विभिन्न अवतार उनके उपास्य नहीं हैं । 


र ` एक तरफ जह! इन संतों ने उसे इस प्रकार अवक्तव्य और अनिर्वचनीय कहा 
ह वहीं दूसरी ओर ४सके विराट्‌ सगुण रूप का भी उल्लेख किया है। कवीर ने कहा 
है कि उस कुम्हार ने इस सृष्टि की रचना की है--वही इसका विधारक एवम संहारक 
हे । वे मानते हैं कि वहाँ करोड़ों सूर्य प्रकाश करते हैं, करोड़ों शित्र अपने कैलास पर्वत 
के सहित वहाँ विद्यमान हैं । करोड़ों दुर्गाएँ वहाँ उनकी सेवा कर रही हैं, करोड़ों पवन 
उ ४९0 उवा रहे हैं अष्ट कुलू पर्वत उनके पग की घल हैं, सातो समुद्र उसके 
नेत्र पी भंजन रूप हु-अनेक मेरु पर्वत उसके नखों पर स्थित हैं और घरती तथा 
आकाश को उसने अधर में ही छोड़ रक्‍ला है । कहीं वे ऐसी वर्णन करते हैं जिससे 
विष्णु के पौराणिक ९प की तुलना की जा सकती हे । यों कहीं-कहीं नुसिह और कृष्णा- 
` वतार की भी चर्चा फर जाते हैं । अप “मेड 
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मलतत्व विषयक-धारणा ७8 


इस प्रकार ये संत एक तरफ परस्पर विरोधी विशेषणों से उस निबिशेष एवम्‌ 
अवक्तत्य रहस्यमय मत्व का स्वरूप उद्घाटित करते हूं-अन्यत्र उसके विइवरूपात्मक 
स्वरूप का चित्र प्रहतुत करते हैं । तीसरी ओर पुराण प्रतिपादित अवतारों से मिळते 
जुलते वर्णन दिखा पड़ते हैं । कुछ" लोग इन वर्णनों में एकेशवरवाद का आभास 
पाते हैं । अन्य* लोग वौद्धों के 'शून्य' की प्रतिध्वनि सुनते हैं। कितने लोग सहजियों 
के 'सहज' का अस्तित्व सिद्धै करते हैं । इतना ही नहीं कतिपय विद्वान समस्त मध्य- 
कालीन हिंदी संतों झो दार्शनिक भूमिका पर त्रिधा विभाजित करते हैं और कहते हैं 
“वीर, दादू, सुंदरदास, जगजीवनदास भीखा और मलक अद्वेतवादी हैं-नानक और 
उनके अनुयायी भेदाभेदवादी हैं और शिवदयालजी तथा उनके अनयायी विविष्टाइँती ४ 
हूँ । अन्य चिन्तक गृंसलमानी प्रभाववश कभी कवीर का झुकाव एकेश्‍वरवाद की ओर 
कभी शांकर वेदांत सम्मत अद्वैतवाद की ओर स्वीकार करते" हैं। क्‌० अण्डरहिल 
ने कबीर को रामानुज के विझिष्टाहँत का समर्थक माना था तथा फर्कुहर ने निम्वाकं 
के संदाभंद का अनुयायी बताया था ।९ इन सवके साथ स्वयम्‌ डा० पीताम्वर दत्त 
चड्थ्वाल ने अण्डरहिल और फर्कुह्र का खण्डन करते हुए यह भी कहा है कि कवीर 
की उक्तियों में से कोई भी वाद निकाला जा सकता है-परन्तु स्वतः कबीर ने उनमें 
से किसी एक को नहीं अपनाया है । यह सव कुछ कहने के वावजूद डा० बड़थवाल 
यह मानते हैं कि कदीर पूर्ण अद्वेतवादी थे । अन्य संतों के अभिमत को तो अन्यत्र 
देखना है--यहाँ कबीर और उनके अनुयायियों का परीक्षण करना है । 


इन लोगों द्वारा अनुभूत रहस्यमय तत्व का स्वरूप स्पष्ट करते हुए इन्हीं अड़चनों 
का सामना नहीं करना पड़ता--इनके साथ-साथ कुछ और भी वाघाएं हैं। उदाहरण 
के लिए कबीर अथवा कबीर के नाम पर कुछ एसी रचनाएँ भी मिलती हैं जिनमें 
विभिन्न रूहानी मंगिलों का उल्लेख मिलता है--उनमें अध्यात्म के विभिन्न स्तर मिलते. 
हैं--इन्हें संसार के अन्तर्गत भी नहीं रखते और जीव भी नहीं मानते । जैसे, कबीर 
ने परमात्मा के सत्यरूप को त्रिगुणातीत होने के कारण चोथा पद कहा है--उपनिषदों 


ने भी 'तुरीयं पद कहा था । 
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तंत्र और संत 


राजस तामस सातिगतोन्यू ये सब तेरी माया । _ 

चौथे पद को जो जन चोन्हें तिव्हाह परमपद पाया । 
आगे चलकर. कबीर पंथ में सत्यपुरुष को त्रिगुणातीत या निर्गुण से दो लोक ऊपर 
ल ऊ दो लोकों का नाम 'सुन्न' और भवंरगृहा रखा" गया। स्तरों 
माना गया । वीच के दो लोको का नाम इस ह आ या य पल 
की कल्पना संत साहित्य में उत्तरोत्तर बढ़ती गई है । स्वयं कवीर 898८ 0 त जाने 
कितने स्तरों का उल्लेख हैँ । अन्यत्र भी कवीर के नाम पर सत्य समर्थ ओर निरंजन 
के वीच छह पुरुषों के लोक हैं इन छह पुरुषों के नाम हैं--सहंज ओंकार इच्छा सोहम्‌ 
अचित्य अक्षर । इस प्रकार मूलतत्व को उत्तरोत्तर परात्पर प्रतिपादित क्रना कहाँ 
तक सुसंगत है और इस निरूपण से रहस्यमय तत्व का स्वरूप क्या निर्धारित होता 
है? 

इस रहस्यमय तत्व की रहस्यमयता को बढ़ाने वाली एक उलझन और है।इस 

उलझन को स्पष्ट करें कि उसके पूर्वे एक वात कहें । डा० आर० डी० रानाडे ने४ 
कहा है कि औपनिषद दार्शनिकता का निर्शर रहस्यातुभूति के पर्वतीय शिखर से प्रवा- 
हित होता है। औपनिषद रहस्यानुभूति की प्रकृति से मध्यकालीन रहस्यानुभूति में 
अन्तर है--जहाँ पहले में दाशंनिक झंकृतियों का स्वर तीव्र है वहाँ दूसरे में करुणा 
एवं प्रेम से आपूरित हृदय का नैसगिक समुच्छलन है । मध्यकालीन रहस्यदर्शियों में 
दीन-हीन चेतना का प्रकाशन है और अंततः परमप्रेमास्पद आत्मा में अपने को विलीन 
कर देने की अजीवत्वरा है--बेकली और छटपटाहट है । औपनिषद रहस्यवाद या 
रहस्यानुभूति अथवा तत्संवद्ध निरूपण सहज दाशंतिकता की ओर उन्मुख है जबकि 
मध्यकालीन रहस्यवाद एक व्यावहारिक या साधनात्मक तथा प्रीति-गम अनुभूति की 
प्रमुखता लिए हुए है । औपनिषद रहस्यानुभृति या तत्संबद्ध निरूपण चरम सत्य की 
प्रकृति के विषय में निर्मुक्त काल्पनिक उड़ानों, अनूठी उद्प्रेक्षाओं और साहसिक स्थाप” 
नाओं का अटपटा सा लगने वाला भानुमती का कूनबा नहीं है। मध्यकालीन रहस्या- 
नुभूति का उद्गार ऐसा है जहाँ शास्त्रीय पाण्डित्य और दार्शनिक विवेचन के प्रति 
घृणा प्रकाश करता है--दशंन-प्रसत-कल्पनाओं को व्यर्थ समझता है--खासकर तब 
` और जव किये विवेचनाएँ आध्यात्मिक साघनाओं में उपयोगी नहीं होतीं और दुर जा 

पड़ती हैं । इनका विवेचन केवल पाण्डत्य प्रदशन-पर्यवसायी हो जाता है । औपनिषद 
रहस्योद्गार नागरिक भनमनाहट से सुदूर पतों की विजन तलहटी में पवित्र शिष्यों 
से घिरे एकान्त सेवी पण्डित ऋषियों के उद्गार हैं जबकि मध्यकालीन उक्तियों की 
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स्थिति सवथा भिन्न हैं । इन संतों ने रहस्य विषयक उंद्गारों में सिद्धान्त निरूपण की 
अपेक्षा व्यावहारिक कठिनाइयों, अनुभूतियों और साघनाओं का उल्लेख कहीं अधिक है। 
इनकी समस्त रहस्यमुखी दृष्टि ब्यवितगत आध्यात्मिक परिपूर्णता की उपलब्धि से 
आपादमस्तक सिक्त है । इसी तल्लीनता में ये कभी-कभी लोक-और वेद की उपेक्षा 
कर जाते हैं और जव कभी उधर उन्मुख भी होते हैं तो अध्यात्मविरोधी या रहस्या” 
नुभूति में वाघा बनने वाली संवद्ध बातों को देखकर झुंझला उठते हूँ । औपनिषद, 
रहस्यदशियों में यह झाइ-फटकार नहीं है-सुधार की मनोवृत्ति उतनी उदग्र और 
मुखर नहीं लक्षित होती । मध्यकालीन संत सवंसामान्य को अपनी अध्यात्म साधना 
में दीक्षित कर लेना चाहते हैं--औपनिषद रहस्यदर्शी पात्र का परीक्षण करते हैं और 
तब उपदेश देते हैं । निष्कर्ष यह कि औपनिषद स्थिति से मध्यकालीन स्थिति की 
ओर जितना ही बढ़ते हैं उतना ही उस 'गुह्य' तत्व का व्यापक भूमिका पर खुळा फेलाव 
देखते हैं । जो तत्व उपनिषद्‌ काल में बड़ी मुश्किल के साथ किसी चुने हुए व्यक्ति 
को दिया जाता था--वह मध्यकाळ में जिस किसी को निष्प्रयास लुटा दिया जाता है । 

इस निरूपण के माध्यम से औपनिषद और मध्यकालीन अध्यात्म साधकों की 
कई भेदक विशेषताएँ उभर कर सामने आती हैं । पहली यह कि यहाँ व्यक्तिगत आ- 
घ्यात्मिक उपलब्धि के लिए साधना पक्ष पर सर्वाधिक बल है, सिद्धान्त निरूपण पर 
नहीं । दूसरी यह किं साधना भी अधिकाँश माघुर्यमुखी है और तीसरी यह कि वह 
सर्वसामान्य में निस्संकोच वितरित की जा रही है । 

इन प्रवृत्तियों के उदय का इतिहास निरूपण यहाँ अप्नासंगिक है--पर संक्षेप में 
इतना कहा जा सकता है कि आध्यात्मिक क्षेत्र में उपनिषदों के अनन्तर बौद्ध आंदोलन 
ने ही--अथवा ब्रात्य परम्परा से ही अध्यात्म की दिशा लोकगामिनी हो गई थी पक 
बुद्ध ने सवेसामान्य के बीच ही अपने उपदेश दिए। महामारत आध्यात्मिक सा 
की न जाने कितनी परम्पराओं को आत्मसात्‌ किए हुए है। कृष्ण का गदान व्यक्तित्व 
गीता के माध्यम से लोकमात्र के लिए निष्काम कर्मयोग का संस्थापक तम है । कृष्ण 
ही भागवत धर्म के मी संस्थापक दै--जो गोप-गोपियों के बीच अध्यात्म को रहस्या 
त्मक रूप दे रहे थे । जैसा कि आर० डी० रानाडे का विचार है कहा जा सकता हक ; 
कि इस आंतरात्मिक कालावधि में तीन प्रकार की अध्यात्म-संबद्ध-घाराएं प्रवाहित थीं- 


दार्शनिक हो उपनिषदों में 
, दार्शनिक २. रहस्यवादी एवम्‌ रे. साम्प्रदायिक । दार्शनिक धारा र उप 
sl प्रकट रूप में अपना दीर्घं और प्रच्छन्न 


है ही, रहस्यवादी धारा सरस्वती की भाँति गुत प 
इतिहास रखती हैं । महाभारत में जैव और वैष्णवों की साम्प्रदायिक धारा का विवरण 
मिलता है । फिर इनका परस्पर प्रभावित होना भी इतिहास के पन्नों से प्रमाणित 
है । रहस्यवादी घारा का आगमों में उत्सुक उच्छवास हैँ । भागवत्‌ ड भक्तिः 
सूत्र; नारद सु इसी रहस्यवादी परम्परा के ग्रंथ हैं--जिनमें. भवित क॑ जा 
मिली हे । विशे से र सोमी जेता बील साधुकों, में. स्मवादी ताजिक 
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परम्परा का उन्मेष ६-७वीं शताब्दी से बड़े ही प्रबल रूप में दिखाई पड़ने लगता है । 
दक्षिण में आलबार एवम्‌ नायनार--वेष्णव तथा शैव संत ही हो गए है--ये लोक 
या जनता के सामान्य धरातल से ही उठे हुए लोग थे । आलवारों को विशुद्ध अनुभूति- 
गमे रचनाओं को वेद-सद॒ मान्यता मिली और मिली--पण्डितों तथा आचार्यो द्वारा । 
रामानजाचाय जैसा दाशंनिक उनका “उन्नायक मिळा--जिन्होंने राघवानंद और रामानंद 
के ट्रात उत्तर भारत में भव्ति का वह वीज वपन किया--जिसकी पेदावार कबीर, 
तुलसी तथा नाभाजी जैसे संतों के रूप में लहलहाने लगी। दार्शनिक धारा में वैष्णव 
चेदान्तियों के अंतर्गत वल्लभाचार्य ने भागवत को प्रमाण ग्रंथ मानकर भक्तिभाव प्रचा 
रित किया । मध्व ने गुजरात और निम्बाकं ने बंगाल को अरुणाभ रश्मियों से मण्डित 
कर दिया । चैतन्य देव निम्बाकं की ही परम्परा में दार्शनिक दृष्टि से माने जाते हैं। 
चे अपने पूर्ववर्ती विद्यापति और चंडीदास से भी प्रभावित थे।. चंडीदास सहजिया 
चैष्णवं थे जिनकी साधनाओं पर सहजयानियों अथवा तांत्रिक बौद्धो का प्रभाव संभव 
है। इसी बीच के मराठी संतों पर भी एक ओर नाथ सम्प्रदाय का और दूसरी ओर 
भागवत धारा का प्रभाव भी झलकता ही है। इस प्रकार ६-८वीं शताब्दी से ही सामान्य 
जनता के वीच अध्यात्म साधना की विचित्र आँघी झंझावात और चक्रवात दिखाई 
पड़ने लगता है । प्रत्येक साधक नाना प्रकार की साधनाओं से अपने संस्कार के अनुरूप 
रस खींचता है । ध्यान देने की वात यह है कि सामान्य जनता का हृदय पक्ष ही उदग्र 
होता है और उसके अनुरूप प्रेम साधना अधिक पड़ती है । मानसिक ऐकाग्रय का 
सहज और सरलतम तथा निविघ्न साधन यही स्वीकार किया गया। यही कारण है 
कि मध्यकालीन संत चाहे निगणधारा के हों या सगुण घारा के--एक मत से प्रेमा 
युनर्थी महान्‌' का उद्घोष कर रहे हैं । 

इस आन्तरालिक इतिहास से यह स्पष्टं होते विलम्ब नहीं लगता कि क्‍यों मध्य- 
कालीन संत-साधन पक्ष पर बल देते हैं; किस प्रकार नितान्त गोप्य और वैयक्तिक 
गुह्यसाधना का इतना लोकगामी रूप प्रकट हो जाता है और किस प्रकार प्रेम या 
भक्ति को महत्व मिल जाता है । निर्गुण संतघारा में यह प्रेम पद्धति रहस्यमयी होगी 
ही। | 
इस विस्तृत प्रासंगिक चर्चा से मूल प्रन और प्रसंग अपेक्षाकृत व्यवहित अवश्य हो 
गया, पर इस प्रासंगिक चर्चा के विना जो कुछ कहा जाना चाहिए--वह कहा नहीं जा 
सकता था। कहना यह हे कि रहस्यदशियों ने अपनी रहस्यानुभूति के अनुसार रहस्य- 
मय तत्व का जो स्वरूप निदिष्ट किया हे--वुद्धिवादियो को उसमें संगति लगाना कठिन 
हो जाता है ह । पूर्व विवेचन में जो विरोधी विशेषण प्रस्तुत किए गए हैं--उनसे तथा 
अन्य कारणों से जो दुःसमाधेय स्थिति खड़ी हुई है--वह तो है-इस प्रासंगिक संक्षिप्त 
विवरण से मूलतत्व विषयक घारणा के स्पष्टीकरण 


जुड़ता है। वह इस भरी तरह ] ट्ट च lection. Dig नहाय त अध्याय और 


सूलतत्व विषयक्र-धारणा । "द्‌ 
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सगुण घारा के पहुंचे हुए भक्तों में तो नहीं, परन्तु निर्गुण धारा के भकत साधकों 
जें जो प्राप्य तत्व का स्वरूप मिलता है उसकी योजना गुणवान्‌ तथा गुणातीत--दोनों 
रूपों में की जाती है । वहाँ यह भी देखा जाता है कि गुणवान्‌ या सगुण खर्म के प्रति 
“प्रेम” का लोकोत्तर केंद्रण है । माधुयेभाव की भूमिका पर वह सभी निर्गुनियों में 
ऽपृंगार का रूप धारण कर लेता है । विरहानुभूति की साँद्र एवम्‌ निविड़तम विकलता 
इनकी रचनाओं में प्राण स्थानीय हो जाती है । चाहे कबीर की रचनाओं को इस 
ष्टि से देखा जाय या ओरों की--उभयत्र एक तीखी, तलफलाहूट और बेचेनी का 
भव दिखाई पड़ता है । निश्चय ही इस विकलता का मूल तत्व गत या प्राप्यगत 
कोई न कोई आकर्षण है । इस आकर्षण का मूल कया है ! रूप एवं गुण का परम- 
अमास्पद गुणातीत आत्मा का, सहज स्वभाव का आकर्षण ? डा० हजारीप्रसाद 
द्विवेदी का विचार है कि इस आकर्षण का मूल जीवात्मा मेँ आत्मख्प के प्रति कम 
राग-ठीक. वैसा ही जैसा बूँद का समुद्र । अर्थात्‌ जळ की हर बूंद निसर्गतः (त ) 
अघोगामी होकर अंततः समुद्र की ओर ही नक है--वही स्थिति जीवात्मा 2 प 
अपने. सहज आनंदमय, प्रेममय रूप को पा छेने की नोपल उसे र क्ष गा 
कर रही है फलतः उसका सारा प्रयास उसी को पा लेने का है, द ह्‌ स 
भें--मोड़ में--आनंद प्राप्ति की ही कामना निहित है। निष्कर्ष यह त हा | 
नसे जीवात्मा और परमात्मा के बीच के आकर्षण का जो निरूपण किया | | ¢ न 
चात निर्गुनिएं संतों में प्राप्त विकलता का रहस्य है या और कुछ : 







उक्त दृष्टान्त से हजारीप्रसाद द्विवेदी ने जो स्थापना देनी बा तया द | 
संगत प्रतीत .नहीं होता । उसका पहला कारण यह है कि इस प्रकार का 
बेकली तो जीवमात्र में है--संत जीवात्माओं की इस दृष्टि से क्या के हे 
जा सकता है कि असंत जीवात्माओं का आकर्षण जई और मायिक क. गी 
कहा है, उनका आकर्षण जड़ में ही उलझा हुआ हः वह प र | 
जन ल गया है--जबकिं संत जीवात्माओं का आकर्षण चेतन आत्मा क | 
ककी डर से है-अर्थात्‌ एक का आकर्षण और प्रेम जडोन्मुख है pe च | 
न्स पहले को तात्विकता का बोध नहीं दै और दूसर का है 


8 निं निए संतों के यहाँ--कारण वे 
जाता है । सवाल जटिल दै ॥ निरगुणो- 
ss मानते ह वे 'राम' का मरम आन ही बताते हैं। सूफी भी निर्गुणो 
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पासक हैं--पर वैं आन्तरालिक प्रक्रिया के रूप में किसी पाथिव बुत को माध्यम बनाकर 
ही अपना प्रेम या आकर्षण बढ़ाते हैं । भारत में मी इस प्रकार की सेद्धांतिक और 
प्रायोगिक पद्धतियाँ मिलती हैं । सिद्धान्ततः पातंजल योग सूत्र में ही मिलता है-- 
“य॒थाभमिमतध्यानाद्वा*“--मन को जहाँ भी आकर्षण जान पड़े--वहीं वह अपने को" 
टिका दे । योगवासिष्ठ में भी इस प्रकार के सोदाहरण विचार प्रस्तुत किए गए हैं ।, 
चण्डीदास और रामी घोबिन का प्रसंग प्रसिद्ध है ही। प्रसंग है निगुंण संतों की प्रेमः 
साधना के साध्य-चरमतत्व का । इनके साहित्य को देखने से स्पष्ट है कि इनका' 
केंद्रीय साधन है--भक्ति । यही है माध्यम जिससे 'सुरत' का 'शब्द' में लय होताः 
है । इन संतों ने साधनकाल में अपने प्रेम का आलम्बन गुरु! को ही बना रखा है ॥ 
इस प्रकार ऊपर जो मूल प्रश्‍न उठाया गया है कि निर्गुनिएं संत जो इस प्रकार प्रेमा 
विमोर लक्षित होते है--उसका कारण परमप्रेमास्पद चिन्मय का सीधा आकर्षण हैः 
या रूप-गुण के माध्यम से व्यवहित ? पहला पक्ष डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी का हैः 
और दूसरा आचार्य रामचन्द्र शुक्ल । इस प्रश्‍न पर विचार करते हुए उक्त विश्लेषणा 
के आलोक में यह निर्धारित किया गया है कि साधन काल में समी आध्यात्मिक साधकों 
को कहीं अपना मन केंद्रित करना पड़ता है और यह आलम्बन रुप-गुण सम्पन्न होता है ४ 
संतों या निर्गुनिएं संतों के यहाँ यह रूप-गुण सम्पन्न आलम्बन गुरु ही है। इसका 
समर्थन उन्हीं की निम्नलिखित पंक्तियों से होता है। कबीर दास ने स्वयम्‌ कहा है--- 
चल सतगुरु को हाट, ज्ञान बुधि लाइये । 
। कीजे साहिब से हेत, परमपद पाइये ॥ 
इन पंक्तियों में कबीरदास ने स्पष्ट कर दिया है कि साहब से हेत या प्रेम किए! 
विना परमपद की उपलब्धि संभव नहीं हैं । यहाँ संदर्भ से बहुत स्पष्ट है कि साहब 
शब्द का प्रयोग गुरु के लिए ही किया गया है। ऐसा जान पड़ता है कि 'साहव” 
सके: जसे मध्यकाल में 'गुरु के लिए रूढ़ सा हो गया है। तुलसीदास भी तो कहते 
हैं आज्ञा समन सुसाहिब सेवार”- यहाँ सुसाहिब कौन है--गुरु ही तो--जिनकी 
आज्ञा को कार्यान्वित करने से मनुष्य या साधक सब कछ पा लेता है । इससे स्पष्टः 
कि संतों के प्रेम का आलम्बन गुरु ही है।. | 

पसंग है कि कबीर आदि निर्गुनिए संतों के चरमतत्व का स्वरूप क्‍या है? यदि 
वह निगुण है--तो फिर गुणवान्‌ की उपासना क्यों ? उपासना किसी और की ओर 
८57 सा आप्य कोई और ? यह कंसी विसंगति ? वैसे इस विसंगति का विस्तृत 
विवेचन वाद में किया जायगा । यहाँ निष्कर्ष रूप में : 
हे तागाकाळ केतो _ ` यही जिष्कर्ष रूप में इतना ही कहना चाहता हुं 
Se का ध्येय और समाधि गम्य तंत्व तत्वतः एक ही हैं। वही 
ता आह है और समाघि में वही वह है--शब्द' रूप है--- 

ड रामचरित ह ० Digitized by eGangotri 
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अतः इनका ध्येय--प्रेम का आलम्बन मूर्तिमान्‌ होकर भी अमूर्ते है--अतः उसके 
तत्वतः गुणातीत या निर्गुण होने में कोई अंतविरोध नहीं । इस वात का सोपपत्तिक 
विचार और आगे चलकर किया जायगा । वाहय देह घारी गुरु तत्व की उपासना 
ससे अंदर उसका साक्षात्कार होता है और प्रारव्घ भोग के वाद जव शरीर क्षय हो 
जाता है तब गुण रूप विहीन वही चिद्घनाकार गुणातीत कहा जाता है। फिर भी 
उसे निर्गुण या गुणातीत कहना ठीक नहीं है, कारण अन्यत्र वही अपनी मौज से गुण- 
चान्‌ है । अभिप्राय यह कि उसे सगुण या निर्गुण जैसे सापेक्ष शब्दों से कहना उसे सापेक्ष 
कहना होगा। उसे अद्वैत और इत की सीमाओं से ऊपर मानना होगा; तभी तो कबीर 
ने कहा है--जस है तैसा होई” । 

इन संतों की रचनाओं में चरमतत्व के लिए सगुण, निर्ण तथा उभयातीत-जंसे 
'विशषणों को देखकर विद्वानों में पर्याप्त मतामत चल पड़े हैं। अयोध्या सिंह उपाध्याय 
हरिऔध ने इसी पशोपेश में पड़कर कहा था--“निर्गृण और सगुण के विषय में जो 
विचार परम्परा पुराणवादियों और वेदांतवादियों की देखी जाती है, पद-पद पर वै 
(कबीरदास) उसी का अनुसरण करते हैं । कोई पुराण एसा नहीं है जिसमें परमात्मा 
का वर्णन इसी रूप में न किया गया हो। पुराणों का सगुणवाद जैसा प्रबळ है वैसा 
ही निर्गुणवाद भी । वे भी वेदान्त के भावों से प्रभावित है और वैष्णव पुराणों में 6 | 
उनका वड़ा ही हृदयग्राही विवेचन है--परन्तु पे जानते हैं कि निर्गुणवाद के तत्वों को | 
समझाना कतिपय तत्वज्ञों का ही काम है--इसलिए उनमें सगुणवाद का ही विस्तार 
है--क््योंकि वह बोध सुलम है । बिना उपासना किए साधक सिद्धि नहीं पाता। उपा- 
सना सोपान पर चढ़कर ही साधक उस प्रमु के सापीप्य-लाभ का अधिकारी वना है जो 
ज्ञानगिरागोतीत है । उपासना के लिए उपास्य की प्रयोजनीयता अविदित नहीं । यदि 
:उपास्य अचिन्तनीय अव्यक्त है अथवा ज्ञान का विषय नहीं, तो उसमें भावों का आरोप 
नहीं हो सकता । ऐसी अवस्था में भक्ति किसकी होगी ? प्रेम किससे किया जायगा ! 
और किनके गणों का मनन चिन्तन करके मनुष्य अपनी आत्मा को उन्नत बना सकेगा ! 
इन्हीं बातों पर दृष्टि रखकर परमात्मा के सगुण रुप की कल्पना है । जो यह समझता 
है कि विना सगुणोपासना किए हम परमात्मा के निर्गुणस्वरूप का ज्ञान प्राप्त कर छग 
वह उसी जिज्ञासु के समान है जो विश्वनियन्ता का तो परिचय प्राप्त करना हे 
है किन्तु यह नहीं जानता विश्‍व क्या है? पुराण सगुण पथ का पथिक बनाकर तिगुण 


की प्राप्ति कराते हैं किन्तु बड़ी बुद्धिमत्ता और विवेक के साथ । यही कारण है कि 


मुख से निर्गुणवाद का गीत गाने वाले भी अन्त में पुराण शेली की परिधि के अंतर्गत 


हो जाते हैं--चाहे कबीर साहब हों अथवा पंद्रहवीं सदी के दूसरे निर्गुण वादी--उन 
सबके मागदशक गुप्त रूप से पुराण ही | हैँ।' 
__CC-0langarawee-h 


र. ज्यो २० २२७ ११७ में उडत, फटी! पथकर १४४३ । 
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हरिऔध जी. के इस वक्तव्य में निश्‍चय ही कुछ सार है पर संतों के हर 
संबंधी उद्गार को पौराणिक शैली के अंतगेत की का अभिप्राय क्या है? यदि 
इसका अभिप्राय यह है कि जिस प्रकार पुराणों में निर्गुण की ओर बढ़ने का माध्यम 
अवतारों की उपासना कहा गया है--वही वात संत भी कह रहे हैं--तो अवश्य अस्वी- 
करणीय है । कारण, इन संतों ने.स्पष्ट ही एकाध अपवादों आ बलपूर्वक राम, 
कृष्ण, रहीम आदि शब्दों का प्रयोग अवतारों से भिन्न अथ में किया है और जहाँ तक 
कबीर का संबंध है--उनका तो स्पष्ट उद्घोष ही है--“रामनाम का मरम है आना" । 

यदि पौराणिक शैली का अभिप्राय यह किया जाय कि जिस प्रकार रहस्यदर्शी 
अनुभव की भूमिका पर आरूढ़ होकर सगुण, निग्‌ँण एवम्‌ उभयातीत की भाषा का 
प्रयोग करते हैं--पुराणों का रचयिता भी रहस्योद्गार के आवेश में वही शेली पकड़े 
हुए है तो कथान्वित्‌ उक्त वक्तव्य समर्थनीय भी हो सकता है। साथ ही पुराण तो 
ऐसे संग्रह हैं-जहाँ आगम, निगम तथा अन्यान्य भारतीय साधन [और चिन्तन की 
घाराए मिलती हैं । साथ ही यह बात अवश्य ध्यान देने की है कि कबीर आदि संतों 
ने संभव है कहीं से कुछ पुराण वचन सुन लिए हों--उनका अध्ययन मनन तो उन्होंने 
नहीं ही किया होगा, अतः यह निम्न ्न्त सत्य है कि कबीर आदि संत जो कुछ कह 
रहे हैं--अपनी सहज शैली में कह रहे हैं--पुराणों को पढ़कर उसका अनुकरण' नहीं 
कर रहे हैं । संभव है उपाध्यायजी इसीलिए 'गुप्त रूप से” शब्द का प्रयोग कर रहें 
हों कि कबीर से पढ़कर यदि अनुकरण किया गया होता तो जानकारी में होता-- 
वह तो उस भारतीय चेतना की प्रतिध्वनि है । जिसमें पुराण भी पचे हैं। संत भी 
उस परम्परा में तो दीक्षित हैं ही--उस गुरु परम्परा में तो स्तात हैं ही--जिन पर 
आगम-निगम की दोनों घाराओं का प्रभाव है--अतंः पौराणिक शैली और संत शेली . 
का कहीं अनायास संवाद मिल जाय--तो कोई आश्चयं नहीं। पर साथ ही इतना 
सही हे कि संत जन गुणातीत अथवा निर्गूण तक पहुँचने में जिस सगुण को अपनाते 
हे--कम से कम कबीर की दृष्टि में वह अवतार नहीं है जब यहाँ अवतार का निषेध' 
किया जाता है तो वह भी एक विशेष रूढ़ अर्थ में--न कि सामान्य अर्थ में । सामान्य 
रूप से तो प्रत्येक विशिष्ट विभूति ही अवतार है--अतः जिस गुरु को सगुण रूप में 
ये लोग माध्यम बनाते हैं--वह भी अवतार है--परमसत्ता का पार्थिव आकार में 
प्राकट्य ही है । अवतार ही क्यो--ये पुराण ही कहते हैं 

“गुरुः साक्षात्‌ परब्रह्म” 
गरुण पुराण तो यह भी कहता है-- 
“अधोमुखे ततो रंधो सहस्नदल पंकजे) । 
हंसगं त॑ गुरू ध्यायेत वरमिय कराम्बजम (” | 
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अर्थात्‌ सहस्रदल कमल पर गुरु का ध्यान करना चाहिए। निष्कर्ष यह कि पुराण इतने 
विशाल कोश हैं कि उनमें सबके अनुरूप सब कुछ मिल जाता है--फलत: यदि संतों 
और पुराणों की चिन्तनाओं और उद्गारों में कहीं अनायास संवाद या साम्य मिल 
जाय--तो आश्चर्यं नहीं । हाँ, यह अवश्य है कि इस साम्य का अर्थ कबीर को पुराण- 
पंथी मान लेने का नहीं है । 

हरिऔध जी का कबीर या संतों के संदर्भ में यह कथन मान्य है कि चिन्मय 
तत्व की ओर बढ़ने का माध्यम सगुण उपास्य ही है । यह अवश्य है कि संतों के यहाँ 
बह सगुण, पुराण प्रतिपादित विविध विविध अवतार नहीं, बल्कि गुरु ही है। मधुः 
सूदन सरस्वती) ने बताया है कि साधक दो प्रकार के होते हैं-द्रुतिशील चित्त वाले 
और. अद्रुतिशील चित्त वाले । पहले प्रकार के चित्तवाले भक्ति” का मार्ग पकडते है 
और दूसरे ज्ञान का । जहाँ तक संतों का संबंध है उनमें भक्ति का -स्वर नितान्तमुखर 
है--इसमें कोई दो मत नहीं हैं । भक्ति का स्वप बताते हुए उन्होंने यही कहा हैं 
घ्येयाकार? अंतःकरण की वृत्ति ही भक्ति है । भक्ति का यह साध्य रूप है-साधन 
रूप नहीं। इसलिए यह मानना पड़ेगा कि संत लोगों की गणना उन साघकों में है 
जो द्रुतिशील चित्तवाळे हैं । फलतः इनका कोई न कोई ध्येय होना ही चाहिए 
वह यदि रूढ अर्थ में अवतार नहीं है, कोई अन्य पार्थिव मूर्ति नहीं है--तो उक्त 
उद्धरणों के आलोक में गुरू ही हो सकते हैं । 

इस प्रसंग में म० म० गोपीनाथ कविराज के कतिपय विचार नितान्त महत्वपूर्ण 
है--उनकी चर्चा आवश्यक और प्रसंग संगत है । उनका कहना है कि प्रत्येक मनुष्य 
का इष्ट है--आनत्दोपलब्धि । गुरु जो उपाय बतलाते हैं--उनका आश्रित शिष्य उसी 
उपाय का आलम्बन कर इष्ट प्राप्ति के पथ पर आगे बढ़ता है । यह उपाय मंत्र रूप 
देवता का आराधन है । साधक साधना के मार्ग में चलते-चलते ऋमशः आराधना मेँ 
परिपक्वता प्राप्त कर लेता है एवम्‌ दिव्य ज्योतिर्मय शक्ति के रूप में अपने आराध्य. 
देवता का साक्षात्कार करता है । वस्तुतः यह आराध्य देवता साधक के अपने आत्म- 
स्वरूप के अतिरिक्त कोई पदार्थ नहीं है । उसका अपना स्वख्पमूत आनंद कमें के 
प्रभाव से घन हो कर अपनी इंद्रियों एवम्‌ मन का आकर्षण करने वाले दिव्य आकार 
को घारण कर अपनी सत्ता से अपूथक्‌ रहकर प. "स भूत रूप से दृष्टि के सामने दिखाई 
देता है । इसी का नाम है-इष्ट देवता का साक्षात्कार । 

आगे उन्होंने बताया है कि माता के गर्भ में जैसे बीज रूप से संतान निहित रहती 
है एवम्‌ क्रमशः पुष्ट होकर अंग-प्रत्यंग की पुष्टता के साथ पूर्णता प्राप्त करती है इस 
१: (भगवद भक्ति रसायन) । 
र, रसनम, पू० ७० पर उतः? Digitized by eGangotri . 
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प्रकार गरु प्रदत्त बीज मंत्र भी अंततः इष्ट देवता के रूप में प्रकट होता है और साधक 
उस दर्शन से आनंद मग्न हो जाता है । इष्ट साक्षात्कार के लिए गुरु ने पहले जिस 
मानव देह में दर्शन दिया था--वह उस गुरु का वास्तव रूप नहीं है । इष्ट दशन के 
साथ-साथ गुरु का वह छद्मरूप तिरोहित हो जाता है । इसके अनंतर भी इष्ट एवम्‌ 
सायक अतिदुर्गम पथ पर अग्रसर होते हैं यह पथ गुरु के स्वरूप दशन का मार्ग हे । 

फिर उन्होंने बताया है कि गुरु स्वरूपतः निराकार चैतन्यमय है। साधक प्राकृत 
या अप्राकृत आकार का है । इष्ट आनंदमय अजर, अमर देह विशिष्ट है । इस इष्ट 
या सगुण के साथ साधक का योग होने पर निराकार चंतन्य स्वरूप की ओर अग्रसर 
होना संभव है । इस गति के अंत में साधक एवं इष्ट एक होकर निराकार चैतन्य 
से एकान्तर हो जाते हैं --इसी का नाम है--गुरु साक्षात्कार'। यहाँ साधक इष्ट 
एवं गुरु--एक ही हैं । यह साकार निराकार रूप द्वद्व के अतीत विशुद्ध आत्मरूप है । 
इस प्रक्रिया से साधक सिद्ध अवस्था प्राप्त कर इष्ट देवता के साथ अभिन्न होकर 
निर्गुण और निराकार गुरुत्व में एकत्व लाभ कर लेता है। इस प्रकार गुरु तत्व 
तक अधिकार होने पर स्वयं प्रकाश आत्मा अपने आप अभिव्यक्त हो उठता है" । यह 
समान रूप से साकार और सगुण तथा निराकार और निर्गुण--दोनों ही है, पर उभया- 
त्मक होने पर भी उभयातीत है । 

संतों ने भी टीक इसी रूप में स्वानुभूत तत्व का स्वरूप स्पष्ट किया है। इस 
पृष्ठ फलक पर आचार्य रामचन्द्र शुक्ळ का यह कहना--“कवीर दास कभी तो अद्वैत- 
वाद की ओर झुकते दिखाई देते हैं और कमी एकेकवरवाद की ओर, कभी वे पौराणिक 
सगुण आव से भगवान्‌ को पुकारते हैं और कभी निर्गुण भाव से; शुद्ध दर्शन की 
कसौटी पर खड़े होकर विश्लेषणात्मक दृष्टि से उनका परीक्षण करना है-_आत्मगत 
खण्ड भूमिका का उनमें प्रतिक्षेप करना है । उपर्युक्त विस्तृत विवेचित पीठिका पर 
शुक्ळजी का कहना ठीक भी है और अठीक भी । ठीक इसलिए कि उनकी पंक्तियों 
में ये सभी एकांगी दृष्टियाँ सटीक बैठ सकती हैं और अठीक इसलिए कि संइलेषमुखी 
उद्गार को वे “स्थिर तात्विक सिद्धांत नहीं कहते हैं । तत्व का यही तो स्वरूप 
ही हं कि वह स्वयं गें सवंथा अगोचर है--द्रष्टा की दृष्टि से रंजित होकर सब तरह का 
है । इसलिए कबीर की उव्तियों से परमतत्व की जो झलक मिलती है--वह अतत्व+ 
वोध पर आश्रित है--यह मानकर चला जा सकता है और तब कया यह पूर्वग्रह नहीं 
है ? तांत्रिकवाद 'पुर्णतावाद' है--अतः उस दृष्टि से कोई असंगति नहीं है । अवक्तव्य 
तत्व को जब कोई सापेक्षार्थक शब्दों से कहना चाहेगा तब उसके द्वारा विरोधी शब्दों 
का प्रयोग होगा ही । विरोधी अर्थ परस्पर विरोधी हो सकते हैं पर अपने मूल अधि- 
डक रततजतत................ 


श्‍- भारतीय संस्कृति CC-0. और साधना, भागः: (झल्यात्म नोकन सेंट गुए" का स्थान' पु० 
२४१ से २५२ शीर्षक निबंध देख । 





भूलतत्व विषयक-घारणा व्ह 


च्ठान तो विरोध करेंगे तो रहेंगे कहाँ ? हर अर्थ का कोई न कोई अधिष्ठान तो होगा 
ही-अंतिम अधिष्ठान ही वह चरमतत्व है । कहने का अभिप्राय यह नहीं कि कोई 
'भी पगला जो कुछ कह दे वह सब परतत्व का स्वरूप ही है, नहीं, कदापि नहीं। यहाँ 
'कहने का अर्थ यह है कि जो रहस्यदर्शी या तत्वदर्शी है उसके उद्गारों में वौद्धिक 
'असंगति देखकर उसे गलत नहीं समझना चाहिए। हाँ सवाल यह अवश्य है कि इस 
'बात का ही निर्णय किस प्रकार हो कि कौन रहस्यदर्शी है? कबीर रहस्यदर्शी हैं या | 
'नहीं ? यह निर्णय वृद्धि-साध्य तो नहीं है । इसमें तो परम्परा एवं अन्य रहस्यदर्शियों 
के वक्तव्य ही प्रमाण माने जायँ--तो माने जा सकते हैं। 


कबीर आदि रहस्यदर्शियों द्वारा अनुभूत “रहस्य'. मय चरमतत्व की प्रकृति का 
'यथाशक्य निरुपण करते हुए अब तक यह बताया गया है कि वह तत्व अवाड्मनो- 
गोचर होने के कारण तो अशक्य विवेच्य है ही, उक्तियो में एक साथ परस्पर विरोधी 
'विशेषणों से कथित होने के कारण भी दुरुपपाद्य. है । उसकी तर्क प्रतिष्ठाप्पता तब 
“और बढ़ जाती है जब कि उस अनुभूत तत्व में स्तरों का उल्लेख मिलने लगता है-- 
उस निरवयव एवं निरतिशय चरमतत्व में स्तर भेद किस प्रकार संभव है ? पर इन 
'तमाम अड़चनों के बावजूद उस चरम तत्व की अवाड्मनोगोचरता तर्क सिद्ध है, उस 
“तत्व की एक साथ दृष्टि भेद वश सगुण, निर्गुण, उभयात्मक, उभयातीत होना संभव 
'है--उसी प्रकार वक्ष्यमाण पद्धति से उसमें स्तर भेद की बात भी सिद्ध हे । स्तर 
"सेद का प्रतिपादन अगले अध्याय से विशेष रूप से किया जायगा--यहाँ तो इतना 
` मही कहना है कि स्तरभेद की बात अवरोहण तथा आरोहण की प्रक्रिया से स्वातंत्र्या- 
त्मक इच्छा से संभव हुँ । एक ही चरमतत्व अपनी मौज अथवा स्वातंत्र्यात्मक इच्छा. 
के बल से विभिन्न स्तरों में अभिव्यक्त होता हुआ व्यक्त जगत्‌ का आकार ग्रहण करता 
है--जिस प्रकार, उसी प्रकार उन्हीं स्तरों से वह स्वयं को आत्मरत भी कर लेता है। 
एक ही मूल सत्ता जब आत्मरमण करती हे तव आरोहण और जब विश्‍वरमण करना 
चाहती है तो अवरोहण । इन प्रक्रियायों में वह अपने को विभिन्न स्तरों में संकोच- 
प्रसार करती रहती है । संतों में से जिसकी दृष्टि जिस स्तर पर टिकी--उसने उसका 
उल्लेख किया । निष्कर्ष यह कि उस चरमतत्व में स्तर भेद का होना अवृद्धि संगत 
नहीं है और न ही उससे उस तत्व के निरुपण में कोई कठिनाई ही आती है । 


कबीर की पंक्तियों से उभरने वाली एकेश्वर वादी (“मुसलमान का एक खुदाई । 
कबीर का स्वामी रहया समाई” । क० ग्रं पृ० ६२६) धारणा का खण्डन शांकर 
वेदान्ती --आभासवाद, प्रतिबिववाद, परिणामवाद एवं विवतेवादी दुष्टान्तों और 
मान्यताओं के कारण हो जाता है । शांकर वेदांत के अनुरूप कबीर का चरमतत्व 
इसलिए नहीपहै.कि" ह५ठसयाच्सा ०ोठएमकराहीत लही “हो, पक्का । शांकर सम्मत 
' अआद्वैता.में सजातीप्र, विजातीय एवं स्वगत समस्त मेदों को निषेष है--वह निविशेष है 


तंत्र और संत: 
६० अ 


कबीर की पंवितयाँ शांकर अद्वैत वेदांत की परिधि में उभरने वाली चरमतत्व संबंधी 
रूप से एकरस नहीं हो सकती | वे स्पष्ट कहते हैं-- 


एक कहाँ तो है नहीं दोय कहों तो गारि । 

है जैसा तैसा रहै कहे कबीर विचारि' ॥ 

सर्गुण की. सेवा करो निगुंण का करु ज्ञान । 

निर्गुण सृण ते परे तहें हमारा ध्यान । 

दरियाव की लहर दरियाव है जी 

दरियाव और लहर में भिन्न कोयम्‌ । 

उठे तो नीर है बैठे तो नीर है 

कहो जी दुसरा किस तरह होयम्‌ ॥ 

उसो का फेर के नाम लहर धरा 

लहर के कहे क्या नोर खोयम्‌ । 

जक्त ही फेर सब जब्त परब्रह्म सें 

ज्ञानकर देख माल गोयम्‌* ॥ 

ऐसा ली नहि तैसा ली हैं केहि विधि कथों गंभीरा लो । 
भीतर कहें तो जगमय लाजै, बाहर कहूं तो झूठा लो । 
बाहर भोतर सकल निरन्तर चित्त-अचित दोउ पोठा लो । 
दृष्टि न मुष्टि परगट अगोचर बातन कहा न जाइ लो ॥ 


इस प्रकार अनेक पंक्तियों को उद्धृत कर उनके आलोक में यह कहा जा सकता है 
कि वे वार-बार उस तत्व को उभयात्मा और उभयातीत कहते हैं-शांकर वेदांत 
उभयातीत तो कह सकता है उभयात्मा नहीं कहा सकता। तांत्रिक मानते हैं कि शांकर _ 
अद्वैत तांत्रिक अद्वय का पूर्ववर्ती सोपान हो सकता है--कारण शांकर ब्रह्म में महा- 
माया या चिन्मयी क्रिया शक्ति अविकसित है-अतएव वह शांत ब्रह्मवाद है--ज्ञानात्मक 
सत्ता का यहाँ पूर्ण विकास है--पर क्रिया शक्ति लुप्त है। तांत्रिक अद्वयवाद में ज्ञान 
शक्ति और क्रियाशक्ति---दानों का समरसीकरण है अतः कबीर अथवा संतों के चरम 
तत्व को शांकर सम्मत मानने से बहुत सी असंगतियां शेष रह जायंगी। तांत्रिक अद्ृय' 
मानने से शांकर-वेदांत-सम्मत अद्वैत-परक उक्तियों की तो संगति लग ही जायगी 
उसको आत्मसात्‌ करते हुए उभरने वाली ज्ञानक्रियात्मक समरस अद्वयतत्व के रूप मे 





१. हिंदी का० नि० सं० (उडत) पृ० १०७। 

२. कबीर (कबीर वाणी) पृ० ३१७, पद १४८ । 

३. शब्दावली 2-( डोतबासल०वस्त्येडियर००१ ७७2*्इॅब्द २६६०० 

४. कबीर बचनावली (अयोध्या सिह हरिओोष) पु० १३१-२, पद पु० (उद्धृत) ° 
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तंत्र सम्मत 'आभासवाद' के स्वीकार से रही सही असंगतियों का भी समाधान हो 
जाता है । 
दूसरी बात यह भी है कि शांकर वेदांत में उस कुण्डलिनी १ तत्व का कहीं कोई 
उल्लेख नहीं है । तांत्रिक वाड्मय में वह चिन्मयी शक्ति का आत्मप्रसार के अनन्तर" 
'शष' अथवा 'उच्छिष्ट' रूप में जड़वत्‌ पप्रसुप्तप्राय रूप माना गया है। संत इस आत्म- 
शक्ति का विभिन्न तरीकों से उत्थान करते हैं और आत्मरूप से समरसीकरण करते हैं ।. 
इसकी संगति केवल तांत्रिकअद्वय से ही बँठती है। कबीर ने इस शक्ति को उसकी 
'मौज' भी कहा है । वह नादमयी शब्दात्मिका शक्ति-तरंग मौज के रूप में उस निस्तब्ध 
समुद्रवत्‌ गंभीर निःस्पंद तत्व से उठती-गिरती रहती है--इस मौज या लहर से उस 
दरियाव का अंतर है भी और नहीं भी । कबीर ने कहा ही है-- 
। “दरियाव और लहर में भिन्न कोयम' 
उठे तो नीर है बेठे तो नीर है 
कहो जी दूसरा किस तरह होयम*” 
इन सबके साथ कबीर ने एक पते की बात और कही है और वह यह कि--- 
“समझा होय. तो शब्द चोन्हे 
अचरज होय अमाना ॥* 
कबीर, पु० २६५ । 
यदि पहले से उस तत्व का साक्षात्कार हो--तो शब्दों में--उक्तियों में उसे पहचान 
सकता है--अन्यथा असाक्षात्कारी अज्ञानी को तो केवल आश्चर्यं हो सकता है--- 


विश्वास नहीं । 
डा० पीताम्बर दत्त बड़यवाल ने विभिन्न दृष्टियों से विचार करते हुए यहः 
निष्कर्ष प्रस्तुत किया है प्रकार निग ण संत सम्प्रदाय में तीन प्रकार का दाशनिक 


मत दिखाई देता है जिन्हें मैंने वेदांत की शब्दावली का व्यवहार कर अटत, भदामंद 
और विदिष्टाईँत के नाम से पुकारा है” कबीर, दादू और सुंदरदास आदि उनके 
शिष्य, मलकदास, मारी और उनकी परम्परा, जगजीवनदास, भीखा, पलट, गलाल-- 
थे सब अहूँती और विवतंवादी हैं; (एकास्मिट्स) नानक और उनके शिष्य भेदामेदी 
और सर्वात्म विकासवादी हैं (पैनेनथीटट्स) तथा शिवदयाल, तुलसी साहब, शिव- 
नारायण, चरनदास, बुल्लेशाह, बाबालाल, दोनों दरिया, प्राणनाथ और दीन दरवेश 
विशिष्टाईँती जान पड़ते हैं। 5 


पा सा कण्डलिनी सात्र जगद्योनिः प्रकोतिता। तंत्रालोक, तृतीय आन्हिक, पु० २७७ ४ 
कबीर, पु० २६५ (हिंदी ग्रंथ रत्नाकर १६५३) । 
हिदी क्य मे? सिगुण' कादा CHRctHTObitized by eGangotr 
बही, पृ० १४६२०० । 


CRT 


वर तंत्र और संत 
इस संदर्भ में डा० बड़थवाल का मत विचारणीय हे | इसके पूर्व की इनके मत॑ 

-की सारासारता का विवेचन किया जाय--यह आवश्यक है कि अद्वत वेदांत विशिष्टा- 
वेत तथा भेदाभेद का अंतर और स्वरूप निर्धारित कर लिया जाय । शांकर अइत 
-मानता है कि 'जीव' और पर का पार्थक्य कभी न था, न है ओर न होगा--यह 
:अनादिकाल प्रवाहायात कर्म वैचित्र्य वश सोपाधि चेतन अथवा ईश्वर' द्वारा माया 
सृष्ट है । ब्रह्म का जगत्‌ 'विवते' है, और माया का 'परिणाम-ईश्वर का कतृ त्व 
:औपाधिक है और वह सृष्टि का उपादन नहीं तिमित्तभर है । विपरीत इसके विशिष्टा- 
तवाद में ब्रह्म सूक्ष्म चित्‌ अचित्‌ विशिष्ट है--अर्थात्‌ शांकर ब्रह्म की भांति इस 
ब्रह्म में सजातीय और विजातीय भेद तो नहीं है--पर स्वगत भेद हैं। जीव एवम्‌ 
"जगत्‌ नित्य दै--प्रलय में सूक्ष्म तथा सृष्टि में स्थूल । पूर्वत्र अविभक्त तथा अपरतत्र 
-बिभवत । अद्वैती के अद्वैत की भांति इनका ब्रह्मगुण हीन नहीं, अपितु गुणों का भंडार 
महै । यह अवश्य है कि ये गुण हेय नहीं हैं। रामानुज मेद और अभेद--दोनों को सत्य 
मानते हैं और मानते हैं निम्बाकं भी यही--फिर भी दोनों में अंतर है । निम्वार्क 

'के यहाँ भेद और अमेद--दोनों का एक ही महत्व है । पर रामानुज अभेद को मुख्य 
और मेद को गौण मानते हैं । इसीलिए एक दताईत है और दूसरा विशिष्टाह्वत है । 

-अनात्म विषय में आत्मबुद्धि ही अहंकार है-यही अविद्या है। इस अविद्या के कारण 
-विवेकाग्रह वश अन्यथा समझ पैदा होती है और उससे जीव कष्ट भोगते हैं। एक 


-अंतर यह है कि जिसे रामानुज ब्रह्म का शरीर कहते हैं, उसे निम्बाकं शक्ति की संज्ञा 
देते हूँ ।१ 


निम्बार्काचार्य के यहाँ भी परमात्मा का जीव और जगत्‌ से--चित्‌ एवं अचित्‌ 
भसे वद्ध और मुक्त प्रत्येक अवस्था में भेद भी सत्य है और अमेद भी। अंझात्मा 
` 'जीव और परमात्मा से भिन्न भी है और अभिन्न भी। परमात्मा जगत्‌ का निमित्त 
"मी है और उपादान भी । सृष्टि के विषय में ये सत्कार्यवादी भी है और परिणामवादी 
मी । पर इनका परिणाम दूध और दही की भांति “स्वरूप परिणाम! नहीं है--दाक्ति- 
विक्षेपात्मक परिणाम' है । इनके यहाँ माना जाता है कि 'सवात्मक और स्वाधिष्ठित' 
'निजशक्ति को विक्षिप्त कर परमात्मा, सववज्ञ, सवंशक्तिमान्‌ तथा अच्युत विषय जगत्‌ 
के आकार में अपनी आत्मा को परिणत करते हूँ । जिस प्रकार मकड़ी जलात्मना 
परिणत हो कर भी अविकृत रहती है--वही स्थिति यहाँ भी परमात्मा की भी है। 
जीव यहां भी सवांश है, और परमात्मा अंशी । विभाग सहिष्णु अविभाग ही जीव 
और ब्रह्म का परस्पर संबंध है । यहाँ ब्रह्म चित्‌ अचित्‌ से नित्य विलक्षण होते हुए भी 


ere] 
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१. भारतोय दशन, २ पृ० ७५५, राघाकृष्णन्‌ । 


मूलतत्व विषयक-घारणा हक 


तदात्मक है । इस संक्षिप्त दार्शनिक उपस्थापन के अनन्तर संप्रति इसी निकष पर 
डा० बड़थूवाल का वक्तव्य परीक्षणीय है। 

कबीर की परतत्व विषयक धारणा को इन्होने भी विवतंवादी शांकर वेदांत केः 
अनुरूप अद्वेत, निर्गुण एवं निविशेष कहा है--जो अन्यान्य उक्तियों के संदर्भ में संगतः 
नहीं बेठता--यह अनेकशः कहा जा चुका है । शेवागमोक्त छत्तीस तत्व के अंतगत 
माया, प्रकृति सबका समावेश है-अतः शांकर वेदांत अथवा सांख्य परक आपाततः: 
प्रतीत होने वाळी सभी शक्तियों की संगति बिठाळी जा सकती है—पर इन दोनों 
शांकर वेदांत तथा सख्य-से जिसकी संगति नहीं लग सकती--उसके लिए उक्त 
दोनों दार्शनिक पद्धतियों को आत्मसात्‌ करने वाली अद्दयवादी तांत्रिक सिद्धान्त को. 
मानना ही होगा । 

पं० परशुराम चतुर्वेदी का कहना संगत लगता है-“जिस प्रकार इनके उसे 'जल” 
चा “रामजल' कहने मात्र से इसका सहज स्वरूप भौतिक जलतत्व नहीं समझा जा 
सकता, उसी प्रकार उसे ही अन्यत्र इनके “राम' शब्द द्वारा अभिहित करने से प्रसिद्ध 
अवतार दाशरथि राम का बोघ नहीं हो सकता, न हम उसे कहीं अन्य स्थल पर इनके 
ब्रह्म कह देने मात्र से ही निर्गुन परमात्मा तत्व मान सकते हैं। वह इनके अपने: 
निजी अनुभव की वस्तु है जिसे ये स्वमावतः दूसरों को पूर्ण रूप से समझा नहीं पाते 
और इन्हें विवश होकर इसे रहस्यमय तथा अकथनीय्‌ तक कह देना पड़ता* है । “गुरु- 
ग्रंथ साहिब में वर्तमान उनके एक पद से परतत्व के संबंध में तंत्र तथाथैतः 
अद्वय स्वरूप स्पष्ट झलक जाता है। उसमें उन्होंने कहा है कि सद्गुरु की कृपा से शिव- 
स्थान में मेरा निश्चल निवास हो गया। यहाँ मेरा' सुरति है जो जीव का निर्मलः 
रूप है और 'शिव' अनाहत शब्द या सार शब्द है-निश्‍्चल निवास होना--शब्द या 
शिव का सुरति या जीव के साथ समरसीकरण ही है । ऐसी उवितयों की संगति झांकरू 
अद्वेत और वेदांत के आलोक में नहीं लगाई जा सकती । 

(क) बड़थूवाल ने यह सोद्धरण प्रदर्शित किया है कि कबीर, दादू, सुंदर दास; 
जगजीवन, भीखा और मलूक ने जीव और ब्रह्म को वस्तुतः एक ही माना है--उनको 
दो समझना भ्रम है । इनके विपरीत शिवदयाल, प्राणनाथ आदि अन्य संत उनके अनुसार 
जीवात्मा और परमात्मा में अंशाशिभाव मानते हैं । नानक की घारणा का (आत्म- 
परमात्म संबंध के विषय में) पता नहीं चलता, हाँ उनके भक्तिभाव परक पदों: से 
उन्हें स्पष्ट झलकता है किं नानक भी अशांशिमाव ही मानते हैं । अंशाशिभाव वालों 
में डा० बडथवाल को साहमत्य नहीं दिखाई पड़ता। उनका विचार है कि बाबाला 
तथा नानक तो अशंका अर्थ वस्तुतः अंश लेते हैं जबकि शिवदयाल और प्रायः अन्य 
सब संत अंश का अर्थ वस्तुतः अंश नहीं लेते, बल्कि अंश तुल्य लेते हैं। उनकी मुक्ति 
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३४; तंत्र और संत 
संबंधी चारंगा इस वात का.और स्पष्टीकरण कर देती है। इनके (नानकांदिं) अनुसार 
जीवात्मा परमात्मा में इस प्रकार घुलमिल जाता है कि जीवात्मा की कोई अलग 
सत्ता ही नहीं रह जाती । दोनों में जरा भी भेद नहीं रहने पाता । शिवदयाल का 
दष्टिकोण भिन्न है । उनके अनुसार मुक्ति होने पर सुरत (जीवात्मा) की अलग सत्ता 
बिलकुल नष्ट नहीं हो जाती, हाँ 'राधास्वामी के चरणों में उसे अनन्त चिन्मय जीवन अवश्य 
प्राप्त हो जाता है । वै सुरत की उपमा बूंद से और स्वामी की उपमा समुद्र से देते हैं। 
अपनी पुष्टि में डा० वडथ्‌वाल ने यह भी कहा है कि शिवदयार तथा उनके अनुयायी 
“सुरतः का 'स्वामी' में 'समाना' नहीं 'धंसना' मानते हैं । उनके अनुसार प्रा गना 
की भी यही श्रेणी है। कारण, वे भी मानते हैं कि मोक्ष उस चिद्रूप लीला में सम्मिलित 
होकर सहायक होने का सौभाग्य प्राप्त करना है जिसमें 'ठाकुर' और 'ठकुराइन' अपने 
चाम में निरन्तर निरत हैं । इस प्रकार कबीर आदि के यहाँ व्यवहार और परमार्थ- 
उमयत्र आत्मा और परमात्मा का भेद नहीं है--अद्देत है । नानक और बाबालाळ 
आदि के यहाँ व्यावहारिक भूमिका पर भेद वस्तुःत भेद है--पर और आत्मा में 
अंशाशिमाव हैं जबकि निर्वाण दशा. में जरा भी भेद नहीं। शिवदयाल और उनके 
अनुयायियों में जीवात्मा की चरमावस्या परमात्मा के साथ सभेद मिलन है । 
(ख) अपनी. स्थापना की पुष्टि में उन्होंने यह भी कहा है कि जहां कबीर का 
जगत्‌ के संबंध में दृष्टिकोण विवतंवादी है अर्थात्‌ वे जगत्‌ की पारमाथिक सत्ता नहीं 
मानते, वहाँ अन्य संत यह मानते हैं कि जगत्‌ वस्तुतः सत्य है । कारण देते हुए कहा 
गया है कि शिवदयाल आदि संतों ने सृष्टि के विकास क्रम का हवाला दिया है । साथ 
ही इन संतों की इस मान्यता का उल्लेख किया गया है कि वे--“मौज उठी रचना 
मई मारी” (शिवदयाल जी के शिष्य रायसाहब शालिग्राम) तथा-- 
आपिने आपि साजियो, आपिने रचियो नाऊ । 
दुइ कूदरति साजिओ, करि आसन दिठो चाउ । 
(नानक)--इन पंकितयों दवारा सृष्टि को साक्षात्‌ परमात्मकृत मानते हे--उनकी मौज 
का विलास स्वीकार करते हैं । यद्यपि माया का उल्लेख ये भी करते हैं--पर विंवर्त 
वादियों के अथं में नहीं-अपितु परवत्ंनशील और उत्पादविनाश के अर्थ में । सृष्टि 
को सत्य मानने में ऐकमत्य है--तथापि दोनों में यह अन्तर भी लक्षणीय है कि जहाँ 
नानक के उक्त पद .से वे अभिन्न. निमित्तोपादातवादी भेदामेदी होकर सर्वात्‌मवा” 
की ओर झुकते हैं वहाँ शिवदयाळ जगत्‌ के उपादान को परमात्मा से भिन्न (राधा 
स्वामी से भिन्न) मानते हैं । यहाँ उपादान माया है और कर्ता निरन्जन--निमिः 
दसरा और उपादान दूसरा । 
` (ग) जीवन्मुक्त की अनुभूति की दृष्टि से भी देलें तो यद्यपि परमात्मा = 
दर्शन सवंत सबकी होतापहै/पर०अंहापेदी भेदवादी” (अगक्तूनको परमात्मा का व्य 
रूप मानता है वहाँ अद्वैतवादी अध्यारोप मात्र । 


मूलतत्व विषयक-घारणा 3.4 


इस प्रकार डा० बड़थवाल ने निम्नलिखित चार दष्टियो से अंपनी स्थापना दी 
हे oe 

स्वरूप परक विशेषता । 

सृष्टि प्रक्रिया । 

साधन और निर्वाण का स्वरूप । 

४. जीवन्मुक्त की अनुभूति । 


डा० बड्थुवाल की इस स्थापना से 'परतत्व' का जो तंत्र सम्मत अद्वयरूप स्थापन 
यहाँ उद्दिष्ट है--विरुद्ध पड़ जाता है । ऐसा मानने से परतत्व का स्वरूप एक ही संत 
साधना में भिन्न-भिन्न प्रकार का सिद्ध होगा । साधन-एक 'सुरतशब्दयोग' और साध्य 
का स्वरूप भिन्न ? एक'ही सुरत शब्दयोग अथवा शब्द साधना जिस प्रकार कबीर 
में है, उसी प्रकार नानक और शिवदयाल में भी । उक्तियों में यत्र-तत्र प्रतीत होने वाली 
विभिन्चताओं से यदि लक्ष्यीभूत परतत्व का भेंद सिद्ध किया जाने लगेगा--तब तो 
भयकर अव्यवस्था होगी। स्वयं गिवदयाल और वाबालारू की. सृष्टि प्रक्रिया में दिखाई 
पड़ने वाली विभिन्नताओं की डा०. बड़थूवाल ने उपेक्षा की. है । : 

स्वरूप निर्देश का जहाँ तक संबंध है-केवल जीव और आत्मा के बीच अंशाशि- 
भाव का उल्लेख इस बात का एकमात्र निर्णायक नहीं है कि ऐसा.कहने वाले अद्वैत 
जीव और परमात्मा में अभेद-वादी नहीं हैं । स्वयं . ईश्वर. अंश जीव अविनाशी१' 
'कहने वाले तुलसी को लोग अद्वेतवादी कहते हैं । प्रसंगात्‌ कबीर में भी इस प्रकार की 
उक्तियाँ संभव हैं। नानक की साघनावस्थागत भेदमयी भूमिका को अभेद-विरोधी 
रूप में उपस्थित करना नितान्त भ्रामक और असंगत तथ्य है। साघनाबेला में तो 
अद्वेती भी (कल्पित) भेद की बात करता है। कारण, विना मेद के भक्ति हो ही 
-नहीं सकती । रही बात यह किं नानक और शिवदयाल सृष्टि को परमात्मा की साक्षात 
"कृति कहते हैं--अतः वे सृष्टि सत्यवादी हैं और कबीर इनसे भिन्न--यह भी अमान्य 
'हे । मालिक की 'मौज' से सृष्टि की उत्पत्ति कबीर भी मानते हैं---रहा संसार-सो, 
उसके संबंध में अस्थिरता और वाधक का दृष्टिकोण सवका एक है। विकास क्रम का 
प्रदर्शन करना इस बात का अकाट्य पोषक नहीं है कि उसका उपस्थापक द्वैतवादी है । 
अद्दैतवादी भी पंचीकरण और त्रिवृत्करण प्रक्रिया का उल्लेख करते हैं। यह भेद बताना 
कि शिवदयाल और नानक में कि एक जहाँ भेदामेदी नानक जीवन्मुक्त दशा में सर्वथा 
अभेद की बात करता है वहाँ विशिष्टाद्वैती शिवदयाल आदि सम्पुज्यमुक्ति की बात करते 
हैं-अर्थात्‌ भेद निर्वाण दशा में भी रहता है, ठीक नहीं । द्वेता-द्वतवादियों के यहाँ 
भेद भी सदा रहता है । 
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भेदामेदवादी में यह अं या दर्शन सम्म 
और विशिष्टाब्वैतवादी में यह अंतर शाईन 

वस्स भेद दोनों के यहाँ पारमाथिक होना चाहिए-चाहे बड़ दशा हो या मुक्‍त 
र र र | लेकर है । भेदाभेदवादी दोनों ही दशाओं में मेदसहिष्णु अभेद मानंगा,. 
क कट भी दोनों ही स्थितियों में भेद पर ही बल देगा । दर्शन की वारीकियों 
pe पर डा० बड़थूवाल की स्थापना सेमर फल के रेशों की तरह उड़ जायगी । 


, यह मानना कि शिवदयाल के यहाँ राघास्वामी की इच्छा भर ह की ह 
और निमित्त और उपादान मिनन हैं और नातक के यहां जिसकी इच्छा >>> bs: 
« और उपादान भी--दाशनिक दृष्टि से सर्वथा अग्राह्य है। तंत्र मत ह ग 
की इच्छा-राघास्वामी की इच्छा--शान क्रियामयी है । साथ ही इसी पेक या प 
शक्तिः में मायूरां रसत्यायेन सब कुछ सामाया हुना है--सारा विकास र्‌ pa 
दर-परत इच्छा के सुष्टयुत्मुख होते ही आरब्ध हो जाता है । अतः जिन दृ 
. डा० बड़थवाल भेद करना चाहते हैं वें सर्वथा अग्राह्य हैँ । 


एक बात और जिसकी चर्चा विस्तार से साधन निरूपण परक या की जाया 
_यह कि राघास्वामी मत वालों के यहाँ 'राघा' “घारा' मौज सुरति’ तथा da | 
ये सब एक ही हैं और साधना के फलस्वरूप घारा का स्वामी से ऐक्य होना य 
और तय है । अतः वहाँ विशिष्टाईती घारणा के अनुरूप परतत्व क ती स्व निदेश | 
करना सर्वया असंगत है । इसी प्रकार नानक के अनुयायियों का मी 'प्राणसंगली' की भूमिका | 
में स्पष्ट कथन है--विदित रहे कि शरीर, इंद्रिय, प्राण, मन रूप समुदाय संघात को | 
एक ही काल में अपनी चेतना में चलाने वाली और इन सवकी क्रिया की अनुमाविक 
प्रकाशक निम्नरूपिणी शक्ति जो हमारे भीतर है--उसे 'सुरति' कहा जाता ' है । 
नानक मत के इस ग्रंथ में सुरतशब्दयोग को ही मुख्य मानकर कहा गया है कि यही 
निजरूपिणी शक्ति या सुरति का तुर्यातीत पद से संबंध हो ज़ाया करता है। 


परतत्व निर्णायक चर्चाएं राघास्वामी मत के ग्रंथों में जहाँ आई हैं--उनसे भी | 
हमारा ही उदिष्ट पक्ष सिद्ध होता है। निर्वाण दशा का उल्लेख करते हुए स्पष्ट कहा 
है--“जो बूंद सागर में मिल गई--सागर हो गई--इसी प्रकार हरि का जन हरि 
में मिल गया--एक हो गया।”* गुरु साहिब कहते हैं--- 


“हुरि हरिजन दोई इक, इहि विष विचार कछ नाहि । 
जलते उपजे तरंग जिउ जल ही विषे समाहि\ ४ 





१. संत मतप्रकाश, पुष्ठ ८२ । 
२. वही, पृष्ठ १०६ । 
३. बही 
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तथा-- 'राघा आदि सुरत का नाम, स्वामी आदि शब्द निज धाम । 
सुरत शब्द ओर राधास्वामी, दोनों नाम एक रि जानी ॥? 


ये सव उद्धरण उसी राधास्वामी पंथ के हैं । इनसे कया विझिष्टाद्वत वादी धारणा 
की ही पुष्टि होती है । मूल मंतव्य के अनुसार ही 'धंसना' और 'समाना' क्रियाओं 
की व्याख्या समुचित है । एक वात और जीव और परतत्व की 'राघा' और स्वामी“ 
शक्ति और शक्तिमान्‌ रूपको से रूपित करना विशिष्टाहतियों के दास्यभाव 
के अनुरूप तो नहीं है--तांत्रिको के नित्य शगार मग्न समरसीभूत परतत्व की तरह 
है । यदि कहीं सायज्य की वात है भी, तो उसके अनुरूप परतत्व--राधास्वामी--को 
व्याख्या नहीं होगी, परतत्व के अनुरूप उसकी व्याख्या होगी। यह भी विचारणीय 
है कि इस पंथ में मूलतः तीन चित्‌, अचित्‌ एवं ब्रह्म-तत्वों की जगह तंत्रो की भांति 
दो ही राधा-स्वामी -तत्वों का उल्लेख है । साथ ही इनमें से कोई जड़ या अचित्‌ 
नही है । केवल एक या दो चार स्थानों पर जीव को अंश कह दिया गया, इतने मात्र 
से परतत्व का स्वरूप विझिष्टाईतवाद सम्मत हो गया। 
कबीर और नानक की परतत्व विषयक धारणा में एकमत्य इसलिए भी है कि 

दोनों ने ही परतत्व के लिए समान रूप से “सुन्न' शब्द का प्रयोग करते हैं और शब्द 
को उससे अभिन्न मानते है । नानक ने कहा 

“सुस्त शब्द ते उठे झंकार । सुन्न शब्द तं ओ अंकार* 
इसी प्रकार आदितत्व के रूप में कबीर ने भी शून्य का उल्लेख किया है-- 

सहज सुनि इकु बिरवा उपजी धरती जलहरु सोखिआ । 

कहि कबीर हउ ताका सेवक जिनि इहु बिरवा देखिआ ॥ 
कबीर ने यद्यपि यहाँ 'सुनि’ और 'शब्द' की एकता पर बर नहीं दिया हे, तथापि 
अन्यत्र उन्होंने सारी सृष्टि को शब्द से उत्पन्न माना है । उस दृष्टि से शब्द और 
सुंनि एक हो जाते हैं । राघास्वामी मत में तो स्पष्ट ही अनेकत्र शब्द से सृष्टि की 
उत्पत्ति कही गई है और उसे आदि तत्व के रूप में कहा गया है। इतना ही नहीं 
अन्य संतों के यहाँ भी 'शून्य' का प्रयोग आदि तत्व के रूप में होता रहा है । कबीर 
पंथियों की 'पंचमद्रा' नामक ग्रंथ में समस्त तत्वों की उत्पत्ति शून्य से मानी गई है 
और अन्त में सभी का विलयन शून्य में माना गया है-- 


“आकाश शून्यते उतयत जानौ, बहुरि शून्य में जाय समानो 


१. संत सत प्रकाश । 

२, प्राणसंगली, पु० २०२ । 

क कोर “सार ed Maih (> D 

४, पचसंद्रा, कश सागर, प ड्‌ . (१7११ igitized by eGangotri 


७ 








5 तंत्र और संत 
संतों ने शत्य का उल्लेख अनेक रूपों और स्तरों में किया है। आदितत्वास्थानीय शून्य 
“सहज शून्य है । अतः जहाँ आदि स्रोत के रूप में शून्य का उल्लेख हो, वहाँ उसे सहज 
शून्य ही समझना चाहिए । दादू ने इसी अर्थ में कहा है--सहज सुक्न मन राखिए इन 
ून्यू के माँहि) । गुलाल साह्व ने भी कहा है-- मन सहज सुन्न चढ़ि कार निवास'२ । 
पलटू ने वीतरागी उसे कहा हैं जो शून्य 'समाघि में ध्यानमग्न होकर सहज का ध्यान 
करे-- शून्य समाधि में ध्यान को लाइकै, सहज का ख्याल सोई बीतरागी *। कवीर 
पंथी साहित्य में भी 'सहज शून्य को परम पद'या 'घर' माना गया है । 
“सहज सुन्न में कौन्ह ठिकाना, काल निरंजन सबही ने माना* ॥” 

'सहजसुंन' के अतिरिक्त सहज शब्द के प्रयोग के माध्यम से भी इन संतों में एकरूपता - 
ढूंढी जा सकती है और धर्मवीर भारती ने अपने 'सिद्ध साहित्य में ढूंढा भी है। 

मूलतत्व की 'दरयात्मक अढर्‍य' रूप वाली तांत्रिक घारणा का नितांत सुस्पष्ट और 
निर्विवाद उल्लेख संत पलटूदास ने किया है देखिए-- 
सुरति सुहागिनी उलटि के मिल सवद में जाय । 
मिली सबद में जाय कन्त को बास में कीन्हा । 
चलेन सिव के जोर जाय जब सक्ती लीन्हा । 
फिरि सक्ती ना रही मिली जब सिव में जाई । 
सिव भी फिर ना रहै सक्ति से सीव कहाई ॥ 
अपने मन कौ फेर ओर ना दूजा कोई । 
सक्तो सिव है एक नाम कहने को दोई । 
पलट सक्ती सीव का भेद गया अलगाय । 
सुरति सुहागिनि उलटि के मिली सबद में जाय* ॥ 


सुरति और शब्द में जो सुहागिनी का रूपक है--वह स्पष्ट ही तंत्र के नित्य शुंगार 
सम्मत समरस धारणा के अनुरूप है । संत गुलाल ने भी सुरति को सुहागिन कहकर 
उक्त तथ्य की पुष्टि की हे । 

“सुरति सुहागिन करे रसोई नाना भाँति बनाय ४” 
इस प्रकार चाहे कवीर के अनुयायी हों या नानक और शिवदयाल--सभी सुरति की 


१. दादूदयाळ की बानी, भाग १, पु० १७० । 
२. गुलाल साहब को बानो, पू० ५१ । 
३. पलट साहिब को बानो, प० २८ । 
४. निरंजन बोध, बोधसागर ७, पृू० ३ । 
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“शक्ति’ या जीवात्मा” मानते हैं और “स्वामी' या शब्द” से उसका समरसीकरण करना 
चाहते हैं जिससे परतत्व का स्वरूप निविवाद रूप से तंत्र सम्मत ठहरता है । नानक 
के नाम से पंथ में प्रख्यात घ्राणसंगली की {प्रस्तावना में स्पष्ट ही 'सुरति' को शक्ति 


कहा गथा है--राधास्वामी 'सुरति' को 'राधा' या शक्ति मानते ही हैं और डा० वड़थ्‌- 


वाल के ही अनुस्वार कबीर के अनुयायी पलटू स्पष्ट ही सुरति को शक्ति कह कर उसे 
शब्द शिव से एकरस कह रहे हैं । संत प्राणनाथ का जो उदाहरण दिया गया है— 
डा० वड़थूवाल के द्वारा--उसका विश्लेषण भी तंत्रमत के अनुसार किया जाय तो 
राधा या ठक्राइन शक्ति हैं और ठाकुर शवितमानू--दोनों का श्रृंगार उनकी नित्य 
सामरस्यमयी स्थिति ही है । राधा टलादिनी निजी अन्तरंगा शक्ति है और ठाकुर शक्ति- 
मान्‌ । जीवात्माएं उसी मूल हू. रूदिनी निजी शक्ति की प्रतिच्छाया है--जो उस श्वंगार 
में अपनी काम्य और अतृप्त शुद्ध वासना की पूर्ति के निमित्त पृथक्‌ जान पड़ती हूँ । 
यह सव उसी नित्य समरस परतत्व की आनदेच्छा के विभिन्न रूप हैं--उनसे कोई फक 
नहीं पड़ता । प्राणनाथ की उक्त धारणा पर स्पष्ट ही वेष्णवागम का प्रभाव हे । 
अक्षर अनन्य भी इसी संत परम्परा में हैं और उन्होने तंत्र सम्मत परतत्व विषयक 
चारणा का सर्वाधिक स्पष्टीकरण किया है--- 
“विश्व सकल सिंब शक्ति महं सूच्छम रूप समल । 
ज्यों तरुवर के बीज महं डार पात फल फूल) ॥” 
श्री सिव सक्ति प्रभाव सुनि नजर न आवत और । 
ज्यो न तरंयाँ देखिए दरस सूर सिरमोर* ॥ 
गुरु सब्दहिलो लाइये जानि यहै सब ठोर । 
केसो वाको रूप है सुनो मूच सिरसोर\ ॥१५॥ 
निर्गत विचारे ताको निर्गुन निरोहनाथ, 
सर्गुन विचारे ताको सर्गुन गुने रहै । 
जोति से विचारं ताकों जोति है प्रकासं करं, 
सुन्त से विचार ताको सुन्तमय जैसे है । 
दूरि के बिचारं ताकों दूर हो अनन्य मने, 
आपु में विचारं ताको आपु ही में बसे है । 
चे तो सिव सक्ति सवं सक्ति संगति नाथ, 
जैसे ही को तेसे आपु जसे ही के तेसे हैं ॥१६॥ पू० १७। 


तंत्र और संत 


जोति न सुन्न न निर्गुत सगुंन देविन देव कहो किहिलाच्छिन 
चेतन शब्दमयी धुनि मूरति; जानत जाहि न वाम न दच्छिन । 
जाप्रत और सपोयति को, निज संधि विष मन बंधि ततच्छन । 
अक्षर बानो अनाहद की धुनि, जोवत सो सखग्यविच्छन ' ॥६।॥ 
और देखिए ` | 
“आदितत्व अहँत पद जाने दुतिय न उक्ति । 
है आख्या करि कहत तिहि, नाममंत्र सिव सक्ति । 
सिंव कहिमत कल्यान सो जाफो नास न होय । 
सक्ति कहत चैतन्य पद, समरथ करता सोय ॥ 
सक्ति कहो को सिव कहो कारन बहे निदान ॥ 
तत्व एक सिव सक्ति निज आएप्रा एक प्रमान ॥ 
तत्व एक सिव सक्ति निज निर्गुन अरु गुन खानि । 
तिन्हा ते तिरगुन भये, सो कत कहो बखानि* ॥--१० १११ 
मानते ये भी हैं और सन्तों की भांति. 
सुरति लीन गुरु सब्द महं तब सखाय महात्त\-पुष्ठ १२५ 
इस प्रकार अक्षर अनन्य ने तंत्र सम्मत परतत्व के शिव शक्तिमय द्वयात्मक अद्रय 
का ही स्पष्टीकरण नहीं किया, उसी को आदि तत्व नहीं कहा--वल्कि यह भी कहा 
कि संतों का सुरति-शब्द ही शक्ति शिव है । उन्होंने यह भी स्पष्ट किया कि वह तत्व 
जैसा है वैसा ही है-यह तो साधक की भावना है जो वाँछित रूप में उसे अनुभव 
करती हूँ । वह निर्गुण भावक के लिए निर्गुन, सगुणमावक के लिए सगुण, ज्योतिभावक 
के लिए ज्योति, सन्नमावक के लिए शून्य या सुन्न, वाहर पाने वाले को वाहर और 
भीतर पाने वाळे को भीतर अपरोक्ष होता है । जैसे को तैसा दिखाई पड़ता है--स्वयं 
बह्‌ जसा है वह वैसा ही है । इस प्रकार जितना भी विचार करें-संतों का चरमतत्व 
ततसम्मत हयात्मक अद्यय रूप ही सिद्ध होता है--क्योंकि उससे सबकी संगति है-- 
कती MS | जतक को लक्षित न करने का ही परिणाम है एकत्र 
और वैदांतियों के पारिभाषिक की सोड नसव कर तत 
क निर्गुण ब्रह्म में मोलिक भेद% हे । पं० अम्बा प्रसाद 


श्रीवास्तव का एक तरफ शव मतानुयायी और दूसरी ओर विहंगम मार्गी सुरतशब्द- 
योगी संत कहना पड़ता है । 


१०० 








१. अक्षर अनन्य पृष्ठ १६ । 
२. वहो, पृष्ठ १११ । 

३. वहो, पृष्ठ १२६ । 
४. 
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श्री अम्वाप्रसाद श्रीवास्तव ने इन्हीं अड़चनों के कारण एक तरफ अक्षर अनन्य 
को झैवमतानुयायी भौ कहा है और दूसरी ओर विहंगम मार्गी और सुरतशब्दयोगी। 
यद्यपि इन सवके साथ उन्होंने यह भी स्पष्ट रूप से मान लिया है- अक्षर अनन्य 
शिव शक्ति के उद्यय रूप को ही परम तत्व के रूप में स्वीकार करते थे, अतएव जहाँ 
भी उन्हें उसके प्रति संकेत करने की आवश्यकता हुई, उन्होंने शिव शिति शब्द का 
ही प्रयोग किया? हूँ ।” 
संत सुंदरदास और अक्षर अनन्य--दो ऐसे साधक के अतिरिक्त पढ़े-लिखे भी 

संत हैं जो परतत्व को निविवाद रूप से (कण्ठरवेग) द्रयात्मक् अद्रय के रूप में स्वीकार 
करते हैं । अक्षर अनन्य का उल्लेख तो ऊपर किया ही जा चूका है, उनके शोधी का भी 
अभिमत दिया जा चुक्रा है । दूसरे शोधी हैं--डा० वाबूराव जोशी, जिन्होंने संत 
काव्य में परोक्ष सत्ता का स्वरूप--शीर्पक अपने झोब प्रवंध में संत सुंदरदास पर 
विचार करते हुए स्पष्ट कहा है--“उनके अद्वैतवाद पर कहीं-कहीं तन्त्रमत का मी 
प्रभाव दिखाई पड़ता है । तंत्र मत के अनुसार शिव और शक्ति दो होते हुए भी 
उसी प्रकार एक हैं जिस प्रकार एक चने के छिलके में दो दालें* । सुंदरदास ने 
कहा भी है--- 

जैसे कोई अर्धनारी नटे सुर रूप धरे 

एक बीज हूँ ते दो दालि नाम पाए हैं 

तैसे हो संदर वस्तु ज्यों है त्यों हो एक रस॑" 
कदमीरी अद्वयवादी शैवागम में ठीक यही वात और यही दृष्टान्त भी दिया गया है । 
सृष्ट्युत्मुख परतत्व उस अंकुरणोन्मुख उच्छूनावस्थ चने की तरह हो जाता है-- 
जो ऊपर से एक रहते भी भीतर से द्विदल लक्षित होने लगता है। उत्ती संदर्भ में जोशी 
जी का यह भी कहना है-- एक अन्य स्थल पर भी ब्रह्म और जगत्‌ के संबंध पर 
उन्होंने तन्त्र दर्शेनानुकूल विचार प्रकट किए हैं । तंत्र मत का कहना है कि जिस 
प्रकार अग्नि और अग्नित्व और फूल व सुगन्ध क्रमशः अग्नि और पुष्प के सदुश सत्‌ 
रूप होते हैं उसी प्रकार शिव में अन्तर्निहित रहने वाली जगत सत्ता शिव रूप ही मानी 
जायगी । सुंदरदास भी यही वात कहते हैं-- 


में जग ऐसी विधि देखियत 
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डा० जोशी वावूराव ने विभिन्न संतों के उद्धरणों के साक्ष्य पर परोक्षसत्ता का 
जो स्वरूप निर्धारित किया है-साथ ही औरों के मतन्मतान्तरों का उल्लेख किया 
है--उन सबसे यह और स्पष्टतर हो जाता है कि शांकर अद्वैतवाद के अनुरूप संतों 
की परमतत्व विषयक धारणा एक रूप नहीं वैठती । कहीं तो वे शंकर से ऐकरूप्पन 
पाकर औपनिपद परिवेश में पहुंच जाते हैं" और कहीं कोई रास्ता न देखकर दवेंतादवेत 
विलक्षण कह डालते? हैँ-कभी-कभी डा० मोती सिंह के साथ दाशनिक दृष्टि से इसे 
भावमूछक अद्वैतवाद कहना चाहते हैं: । यह शब्द शंकर के ज्ञान मूलक अद्वेतवाद 
से भिन्नता प्रदर्शित करता है । शंकर ज्ञानमार्गी थे और संत भाव या रागमार्गी । विवे- 
चकों की ये सारी अड़चनें तांत्रिक स्वरूप के परिप्रेक्ष्य में संगत बैठ जाती हैं । प्रति- 
विववाद, आभासवाद, विवतंवाद के मायावादी दुष्टान्तों का संत साहित्य में उपलब्ध 
राच्ये यद्यपि शंकर के अद्वतवाद की ओर शोधी को उन्मुख करता है तथापि इनकी 
संगति भूमिकामेद से लगाई जा सकती है । अद्वेत दृष्टि संपन्न ताँत्रिक भी परमेश्वर 
की स्वाभाविक स्पंदमयी शक्ति को 'परावाक्‌' के नाम से भी जानते हैं । जैसे वेदान्त 
में अविद्या के दो कार्य हैं-आवरण तथा विक्षेय ठीक उसी प्रकार यह परावाक्‌ भी 
` एक तरफ स्वरूप का आच्छान्न करती है और दूसरी ओर विकल्प का प्रकटीकरण । 
विकल्प का प्रकटीकरण उसी 'माया प्रमाता' के समक्ष होता हैं जिसने आत्मस्वरूप का 
विस्मरण कर लिया है । इस प्रक्रिया में कंचुकों के अन्तर्गत एक तरफ भेदकरी माया 
तो मानी ही गई है दूसरी ओर सांख्य के समस्त तत्व प्रायः ज्यों के त्यों स्वीकार कर 
लिए गए हैं । अद्रयवादी तांत्रिक मत में सांख्य की सारी प्रक्रिया तो समाहित की ही 
गई है, माया का घुर और विज्ञानाकळ की परिकल्पना ने शांकर मायावाद और 
शांत ब्रह्मवाद का भी समावेश कर लिया है । गुण में निरगुण और निरगुण में गुण 
के समावेश और संगति का एक मात्र निर्वोध मागं तंत्रसम्मत मार्ग ही है । पं० बलदेव 
उपाध्याय की भी घारणा है-- हिंदू तंत्रों का आदरणीय विचार तथा सिद्धान्त हिंदी 
के संत साहित्य में बहुशः गृहीत, आहत तथा सत्कृत होकर अध्यात्ममार्ग के साधकों का 
विशेष उपकार करता आया है ।२” 
ही वास्तव में जो इताईत विलक्षण है वह 'समतत्व' ही है--कोई अतिरिक्‍त वाढ 
नहीं । कहा ही गया है-- 
“अहतं केचिदिच्छन्ति द्वैतमिच्छन्ति चापरे । 
समं तत्वं न जानन्ति देताहेत विलक्षणम्‌^ ।' 


१. संत काव्य में परोक्ष सत्ता का स्वरूप, पृष्ठ ३४० । 
२. वही, पृष्ठ २०४ ।` 
¥, साहित्य का बहत इतिहास, प्रथमखंड 
ह एक. मिती fs का हद 
शन अवधूत फः (की. जिद्धतछ०घ्‌।०, 8९90 
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अनुभवियों की विलक्षण उक्तियों के माध्यम से विचारक उस मूलतत्व को कभी अद्वैतः 
और कभी द्वंत कह दिया करते हैं--लेकिन ऐसा वे ही कहते हैं जो द्वताद्त विलक्षण 
“सम? तत्व को नहीं जानते, जिसका संकेत उपनिषदों में भी निरंजन: परमं साम्य? 
मुपैति' के द्वारा किया गया है । रहा, भाव मूलक अद्वेतवाद--यह कोई विचार- 
प्रतिष्ठ दार्शनिक शब्द नहीं है--ऐसे शब्दों की कल्पना तन्त्र सम्मत इयात्मक अद्वयवादी 
धारणा के अज्ञान .का परिणाम है । 
डा० वावूराव जोशी ने एक शब्द और गढ़ा हे--सहज अद्वैतवाद । उनका कहना 

“अतः यह कहा जा सकता है कि भिन्न-भिन्न दार्शनिक पद्धतियों के सिद्धान्त 
उनकी (कबीर की) प्रतिमा के साँचे में ढलकर सहज अद्वेतवाद के रूप में निखर उठे 
थेर ।” इसके वावजूद जब वे यह स्वीकार करते हैं--कवीर का राग योगियों और 
ताँत्रिकों की ब्रह्म भावना से प्रभावित है और वह सगुण निर्गुण उभयात्मक है--अद्वेत- 
वाद की भांति वह शुद्ध निर्गुण नहीं* है।” तव अनायास तंत्र सम्मत अद्वयवाद आ जाता 
है । अन्य* उक्तियों से भी इसकी पुष्टि होती हे । 





१. गरोवदास भी मानते हैं-- 
“समतारूपी रामजी सबसो येके भाई” गरोबदास को वाणी, पद १४, पू० ११ । 
२. संत काव्य सें परोक्ष सत्ता का स्वरूप, पू० १८८ । 
३. वही, प्‌० २०२ | 
४, सहजोदाई का कहना है-- 
(क) निराकार आकार सब, निर्गुन और गुनदत । 
है नाहीं सुँ रहित है सहजो यों भगवंत ॥१॥ 
नाम नहीं ओ नाम सव, रूप नहों सब रूप । 
सहजो सब कडू ब्रह्म है, हरि पर गर हरि गूप ॥२॥ 
-_संतबानी, संग्रह, भाग पहला, पु० १६५ । 
(ख) शिव सक्ती के मिलत में यो को अयो अनन्द । 
थो कौ भयो अनन्द मिल्यो पानी में पानी 
--पलट साहब की बानी, पहला भाग, पु० ९ ०४ ॥ 
(ग) द्वैत करि देखे जब इति दिलाई देत 
एक करि देखे तब, उहै एक अग है— 
सुंदर विलास, पु० १३० । 
(घ ) सिके संग सक्ति गुन गार्वाह उसंगि उसंगि रह पाई ॥।सब्द २१ । 
--गुलाल साहेब को बानी, पृष्ठ १० । 
"प ही. मिलन साँची” 
ता aes साहब को बानो, पुष्ठ ५३ । 
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दाब्द तत्व 


निर्गण संत साहित्य में परोक्ष सत्ता का दार्शनिक दृष्टि से स्वरूप स्थिर किया 
जा चुका है । यह देखा जा चुका है किसी ने उसे हैताद्वत* विलक्षण कहा है है और 
किसी ने उसे भावना या भावमूलक* अद्वैत तत्व की अमिधा से उल्लपित किया है। 
. कतिपय मदीपियों ने यह भी बताया है कि संतों की परोक्षसत्ता विषयक धारणा 
को सहज अद्वैत शब्द से व्यक्त किया जा सकता हे । भीखा साहब ने तो वेदांत का 
` नामोल्लेख तक किया है । 
'जेहि विधि कहत वेदांत, संत मुख सो कहि करत निवरा 
--भीखा साहव की वानी, पृ० १८ 
अन्य कतिपय चिन्तक तो द्वैत की भूमियों तक उतर गए हैं और द्वेताद्वत तथा विशिष्टाः 
द्वैत की बात करते हैं । अस्तु, पूर्ववर्ती अध्याय में तय तो यह किया गया है कि समूचे 
संदर्भ और तद्गत उक्तियों को ध्यान में रखते हुए संतों का चरम प्रतिपाद्य और स्वरूप 
आगम सम्मत '्रयात्मक-अद्वय' ही ठहरता है । रामचन्द्र शुक्ल का यह कहना कि संतों 
की उक्तियों में कोई दार्शनिक व्यवस्था ढूंढ निकालना असंभव है--सवंथा और पूर्णतः 
तो ग्राह्य नहीं है । उपनिषदों में ही दाशंनिकों ने न जाने कितनी व्यवस्थाएं ढूंढ 
निकाली हैं । आलंबार संतों की वानियों को भी आचार्यों ने वेद के समकक्ष महत्ता दी 
है और उसमें संगति निकाली है । वस्तुतः सत्य है 'अनुभूति' और शब्द उसे पूर्णतः 
व्यक्त कर नहीं सकते-अतः बुद्धि के लिए जो भी सामग्री मिलती है--वह उसी में 
एक व्यवस्था का वृत्त वना देती है - असीम को ससीम व्यवस्था में बाँध डालती है । 
शुद्ध अनुभूति जिस प्रकार ओपनिपद और आलवार साहित्य के मूल में है--ठीक उसी 
प्रकार संत साहित्य के मूल में भी कवीर वीजक की अद्वेतपरक आद्योपाँत व्याख्या करने 
का प्रयत्न रीवाँ नरेश श्री विश्‍वनाथ जू महाराज ने किया ही है। अस्तु, कहने का अभिप्राय 
यह हे संतों की उक्तियों में यथासंभव दार्शनिक व्यवस्था दिखाई जा सकती है-यदि 
दिखाने के लिए प्रयत्न किया जाय । प्रस्तुत प्रयत्न उसी दिशा में है । 
परोक्ष सत्ता के लिए इन संतों ने पूर्वागत तमाम संज्ञाओं का प्रयोग किया है। 
संज्ञाएं चाहे जितनी वैविध्य सम्पन्न हों, पर अर्थ संबंधी घारणा एक ही है-अतः 








१. संत काव्य में परोक्ष सत्ता का स्वरूप, प० २६६ । 
२. बही, पृ० २६३ । 


३. हि० का० नि० स्‌०, प्‌० १४७ । 
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कोई अंतर नहीं पड़ता ।- पूर्ववर्ती अध्याय में केवल इस पक्ष पर बल दिया गया है 


कि दार्शनिक दृष्टि से इन की परोक्षसत्ता विषयक धारणा किस कोटि की हो सकती 
है और उसका स्वरूप क्या होगा ? इस अध्याय में संत साहित्य के अंतर्गत उपलव्ध 
कतिपय ऐसी पंक्तियों से उत्पन्न समस्या पर विचार किया जायगा--जिनसे परोक्षसत्ता 
के झन्दात्मक या अशब्दात्मक अथवा शब्दाती होने की पुष्टि होती है। उदाहरणार्थ 
संत कबीर का कहना है--शब्द निरंजन राम नाम साँचो ।' --अर्थात्‌ उनका राम- 
नाम निरंजन शब्द ही है । उनका अथवा निर्गुण .संत धारा की साचनगत असाधारण 
अथवा व्यवार्तक प्रक्रिया जिसका नाम “सुरत शब्द योग' है--भी तो उपास्य या चरम- 
तत्व को शब्द स्वरूप ही मानती है । संतों ने इस संदभ में सहज धुनि," 'घुनि' 
“नाम, ओंकारु*-आदि शब्दों का प्रयोग किया है। सिख मत उसे ही 'सतिनाम ६ 
कहता है । गुरु नानक ने स्पष्ट ही कहा! है एककारु अवरु नहि टूजा नानक एक 
“समाई?७--वह ओंकार कोई अन्य नहीं, केवल वही सारी सृष्टि में समाया हुआ है ( 
उन्होंने ओकार से ही सारी सृष्टि की उत्पत्ति मानी“ है। गुरु अंगद “देव, अमर क्ट 
दास, रामदास; अर्जनदेव** की पंक्तियों से भी इसकी पुष्टि होती है । उन 
ने भी माना है कि परोक्षसत्ता शब्दात्मक हे, वही नानक का भी स्वामी है, वही निरंजन 
है । ओंकार ही सृष्टि का मूल है~इसमें इन लोगों की भी सहमति है । गुरु रामदास 





१. पद १४२, पृ० १३४ कबीर ग्रंथावली । 
२. वही, १५५, पू० १२८ । 
३. “धुनि ही के ध्यान में मगन लवलीन रहे”, अक्षर अनन्य, प° ८ । 
४. नाम अनादि एक को एक, भीखा साहब की बानी, पृष्ठ २१ । 
५, आदि शाब्द ओंकार उठतु है, वहो, पृष्ठ १६ हि 
६. गुरु ग्रंथ साहिब (तृतीय संचय) 'पु० ७२ १। 
७. गर ग्रंथ साहिब, पू.० ६३० (तृतीय संचय ) । 
द ओअंकारि ब्रह्म उतयति । आअंकारु कोया जिति चिति । 
आ अंकारि सेल जुगभये । ओअंकारि वेद तिरमए । गु० ग्र० सा० पृ० 5२६-३० । 
&. जोग संबदं गियान सबद चेद [सबद ब्राह्मणह । 
छत्री सबदं सर सबद सूद्र सबद पराइत ह्‌ । 
सख सबदं एक सबद जे को जाण भेद । 
नानक ताका दासु है सोइ निरंजन देउ ॥ वही, प° र | 
१०. ओ अंकारि सम सृष्टि उपाई । समुखेल तमासा तोरि इ 
हरि जिउ सदा थिआइ तू गुरमुखि एककार ॥ वही 
११. एकम एकंकार प्रभु करउ वंदना धिआइ व्यक न \ वी! 
| अकारि SS क i {० 
मोअर उतपाती । कोमा वन 
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तो परोक्षसत्ता और सद्गुरु को पर्याय मानते" हें । उनका सद्गुरु निराकार, निर्गुण 
तथा सर्वव्यापी है । किसी किसी ने गुरु को धुनि'* रूप ही माना है। कभी कभी 
इसी संदर्भ में 'अनहद' को भी शब्दर से एक कर दिया जाता हे । गुरु अर्जुन दास 
की धारणा है कि दसम द्वार में परब्रह्म का वास है और इसी से अनाहत शब्द है । 

पारब्रह्म संप्रदाय में दादू प्रवतंक माने जाते हैं । इनका भी अभिमत है कि जहाँ 
से ज्ञान की रहर उठती है वहाँ से तो वाणी का प्रकाशित होना संभव हे, पर जहाँ 
पर अनुभव की धारा जगी रहती है वहाँ तो घ्वन्यात्मक शब्द ही है। यहीं निरंजन का 
वास है । वे मानते हैं कि ओंकार ही तन एवम्‌ मन का मूल हे । संत मलूकदास की 
भी स्वीकृति है कि शब्द ही ब्रह्म है । अक्षर अनन्य ने शब्द ब्रह्म की आराधना 
का महत्व बड़े ही स्पष्ट शब्दों में स्वीकार किया है। उन्होंने माना है कि उपासक 
सुरति शब्दात्मक गुरु में छीन हो जाती” है । उनकी दृष्टि में गुरु का शब्द ज्ञानमय 
शब्द ब्रह्म” है । वेद का समस्त पराक्रम इसी की निरूपणा में है। नाद वेद के आदि 
बीज के रूप में भासमान शिवनाद की पीठिका पर ही अनहदवानी की स्थिति मानी^ 
गई है । जिस धुनि' के साक्षात्कार के निमित्त योगी लोग निरन्तर जागरूक रहते 
हैं--उसे योग माया, शक्ति या आदि शक्ति हरिहराराध्य ब्रह्म या शब्द ब्रह्म कहा 





१. हरि मेलहु सतिगुरु दइया करि मनि बसे एकंकार । वही, पृ० १३१४। 
२. भारतीय संस्कृति ओर साधना, भाग २, प० ४५ । 
३. अनहदु बाजे 'निजधरि वासा । 
नापि रते घर माँहि उदासा । वही, पू १६१ । 
४. अनहद सबद दसम दुआर बजिओ वही, पृष्ठ १००२ । 
५. ज्ञान लहर जहेँ थें उठे वाणी का परकास । 
अनभ जहे थे ऊपजे सबदे किया निवास । 
सो घर सदा विचार का जहाँ निरंजन दास । 
तह तू दादु खोजि ले ब्रह्म जीव के पास ।” 


. दाइ दयाल को बानो, भाग १, पृष्ठ ४८ । 
शब्द ब्रह्म का करे विचार । सोई “चले जियत होइ छार ॥ र 
_ मटूकदास को बानो, उपदेश, शब्द ५ पु० १७ 0 
७. सुरति लोन गुरु सब्द मह-- (सिद्धान्तवोध) अक्षर अनन्य । 
८. गुरु कोसबद ग्यान रूप है सबद ब्रह्म । 
क सिद्धान्त वेद वाही के अस्थ में । वही (ज्ञान योग) पृष्ठ १ । 
&* भास सिवनाद नादवेदनि को आदि बीज । 
जाही सां सिद्ध होत अनहद बानो है । 


CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


शाब्द तत्व २०७ 


जा सकता है अथवा कहा गया" है । उन्होंने इस 'बुनि' को शाब्दमद्री तथा चैतन्य 
स्वीकार किया है* । 

राघा स्वामी मत के अनुयायियों को ता दृढ वारणा दति और बन एक 
ही है । सुरत ही इस निजरूप शब्द की प्रत्यमि्ञो करती > और सरत के 
एकीकृत या समरसी भूत हो जान पर व्वन्यात्मक नाम हो नाम रह जादा द्रा 
संत मत प्रकाश (भाग १) में कहा गया द सनगह का स्वदय आब्द दे 
सतगुरु का स्वरूप धुन है वह अनहद वुन मनुठ् ₹ भीतर है । जद नो दरार का 


छोड़कर आत्मा तुरीय पद में पहुंच जायगा; तो वहाँ दत मिलेगी । गुद ळा 
शरीर नहीं होता, गुरु शब्द है । बारीर तो केवल दिखाने के हट कित प्र दाद 


है । विहार वाळे दरिया साह्व का अभिमत है कि जिस प्रकार तिळ दृक ने कल 
समाया हुआ है उसी प्रकार शब्द संजीवना! का ज्ञांति सर्वत्र व्याप्त ह वता डर 
दास का अनभव है कि सुरत जहाँ जाकर समा जाती ददद सार दत्त द 
मूल शब्द की पहचान नितान्व आवश्यक 
स्वामी स्वयं प्रकाश शब्दात्मा ही जिसके 


चरनदास के अनुसार ब्रह्म ओंकार ही हैं | पलक च द हैं कि 


MS 
१, ब्रह्मकरि मानिये तो वहे हे सबद ब्रह्म हरिहर ब्रह्म जाके घ्यात ऊनराने है सक्ति = 
जानिये तौ वहै आदि सक्ति वही नहा जोग मापा क उ जोगी जाये ठै 
अक्षर अनन्य प० ८७ । 
२. 'चेतन सब्दमयी धुनि मरति’, अक्षर अनन्यः पुष्ठ == । 
३. घनो धुन एक कर जानो । सरत से शाब्द पहचान 
शब्द और सुरत भए एका । नाम धुन आत्मक देखा 
४. संतमत प्रकाश, भाग १, पृष्ठ ११ । 
५. वही, पृष्ठ १२४ । 
६. सारवचन वातिक, भाग १ । 
७. दरिया साहब (बिहार वाले), प्‌ ०१२२ दरिया सागर । 
जैसे तिल में फूल जो, वास जो रहा समाय । 
एसे सबद सजीवनी, सब धर सरति दिलाय शरण 
धचल--शब्द तिज सोर बहो, ए२ २२ 
द. 'सरति समानो सार सब्द स”, धरमदासजी की बालो; ९२ २ ३ 
मल सब्द चोन्हे बिना जिवजम रू जाई, बही, एक १२ ! 
8. सबद सरूपी सवाची आप बिराजे, सोस चरन से श्रियो । 
जो को बातो, एष २ ` 
१०. नाम ब्रह्म का है नहीं वह तो है ओंकार । 
अनहद शब्द अपार दूर स ३९ है 
नेति नित्छम्छुढः तेहन ०० या by eGangotri 
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२०८ तंत्र और सत 


शब्द को पकड़ लो जिसने तुम्हें पैदा किया हे उनकी दृष्टि में शब्द ही मूल और 
` शब्द ही शाखा है और कुछ है ही नहीं । कबीर बीजक का तो उद्घोष ही है-- 
“जो चाहो निज तत्व को तो शब्दहि लेहु परख ।' 
इस प्रकार संत साहित्य से अनगिनत उद्धरण प्रस्तुत किए जा सकते हैं जिनसे 
निम्नलिखित निष्कर्ष निकलते हँ-- 
(क) 'मूल तत्व शब्द है । वही ओंकार है । वही शब्द ब्रह्म है, आदि शक्ति 
है, हरिहराराध्य; वेद प्रतिपाद्य आदि तत्व है । 
(ख) सद्गुरु ओर शब्द तत्वतः एक ही हैं--सुरति अथवा चित्त वृत्ति यां 
जीवात्मा वही समा जाता है । 
(ग) शब्द ही सृष्टि का मूळ है और स्वयंम्‌ सारी सृष्टि शब्दात्मा है । 
(घ) उसे (शब्द को) ध्वन्यात्मक माना गया है । इस शब्द को कभी-कभी 
अनहृद भी कहा गया हे । । 
जहाँ उक्त संतों के साक्ष्य पर एक ओर शशब्द' के विषय में ये निष्कर्ष प्रस्तुत 
'किए जा सकते हैं वहीं निम्नलिखित अन्य पंक्तियों के साक्ष्य से यह भी कहा जा 
सकता है | कि मूलतत्व 'अनामा' है । उसकी संज्ञा 'शब्द' नहीं हो सकती---वह 
'सृष्टिक्रम में व्यक्त परवर्ती रूप' का नाम है । 
संतों ने निज रूप अथवा निज देश का स्वरूप निर्देश करते हुए कहा है कि 
उस देश में चाँद, सूर्य, दिवस, रजनी--कुछ भी नहीं है । वहाँ ब्रह्मा, विष्णु एवं शिव 
की बी गम नहीँ है, वहाँ कोई कर्ता नहीं, क्रिया नहीं, लोक वेद नहीं, पवन-पानी 
नहीं । शेष के लिए वह अगम्य है; शारदा वहाँ पहुँचने से पहले ही थक गई । 
ञान, व्यान, ब्रह्म ज्ञानी--किसी का भी वहाँ अस्तित्व नहीं है । पाप-पुण्य, स्वर्गं एवं 
नरक की तो वात ही व्यर्थं है । यहाँ तक कि वहाँ न सुरत की ही पहुँच है और 
न शब्द को ही--तीन गुणों का तो कहना ही क्या--उनकी तो वहाँ गंध भी 
'नहीं है । खंड अखण्ड तथा सीमा और असीम को चर्चा उस देश के संबंध में 


न्न 
निःअच्छर हे ताहि और निः:कमं है । 
परमातम तेहि भगनि बही परब्रह्म है ॥२॥ 
चरनदासजी को बानी, पहिला 

र हिला भाग, पृष्ठ २३ । 
१. “आदि शब्द ओंकार उठ्तु है”-_प० १६ । 

नाम अनादि एक को एक । भोला सब्द न 

सरूप 
२. थुधूकार सब्द सुन माही । पारब्रह्म पर मातम भाई । आ नी 
हाथरस वाले तुलसीदास की ये पंक्तियां ह-जिसे आगे | 

ड आगे का्‌ 

उत्तर रूप में कहा गया हे । प० १३३ । ह 
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शब्द ततच १०& 


निरर्थक है । हृद अथवा अनहद वाणी भी वहाँ नहीं है । यहाँ तक कि वहाँ सुन्न 
भी नहीं है । वस्तुतः संतों की वात संत ही जान सकते हैं ।" वस्तुतः मूल त्वः 
निरपेक्ष है--फल्तः वह वागगोचर है, सापेक्ष बोध पर्यवसायी झव्दराशि की सामथ्यं 
के परे है । मारवाड़ वाळे संत दरिया ने ठीक ही कहा है---“काया अगोचर मनः 
अगोचर शब्द अगोचर सोय* ।' वह तत्व न केवळ भूताती है, वल्कि मनसातीत तथाः 
शब्दातीत भी है, अशब्दात्मक भी है । संत दादू की भी इसमें सहमति रक्षित होती 
है । वे मानते हैं कि पहले वह स्वयम्‌ था--ओंकार तो उससे उत्पन्न है । यह ठीकः 
है कि वाद में उस ओंकार से पाँचों तत्वों की उत्पत्ति हुई\ । उनकी कतिपयः 
पंक्तियाँ इस वात की साक्षी हैं कि शब्द माध्यम हे--परतत्व की उपलब्धि में डोर. 
है । संत गरीबदास तो स्पष्ट ही कहते हैं कि आदि में वही केवल अनादि और 
| न 
अपार ज्योतिमात्र थी--जिससे ओंकार प्रकट हुआ । प्राण की भूमिका में: 
१. हम वासो उस देस के पूछता क्या है 
चाँद ना सुरूज ना दिवस रजनी । 
तीन की गम्मि नहीं नाहि करता कर 
लोक ना वेद ना पवन पानी ॥ 
सेस पहुँचे नहीं थकित भइ सारदा 
ज्ञान ना ध्यान ना ब्रह्मज्ञानी । 
पाप ना पुच ना सरग ना नरक हे 
सरति ना सबद ना तीन तानी ॥ 
अखिल ना लोक है नाहि परजंत है 
हद्द अनहद्द ना उठे वानी । 
दास पल्टू कहै सुन्न भी नहि है 
संत की बात कोउ संत जानी ॥६८॥ 
पलट साहब को बानी, दूसरा भाग, पृष्ठ २४४ . 
२. दरिया साहब, मारवाड वाले को दानी, संख्या २० पृष्ठ । 
३. पहली कोया आपथे उतयत्ती ओंकार । 
ओंकार थे उपज पंच तत्त अकार ॥ 
की बानी, भाग १ पृष्ठ १८६ । 
४, सबद हो निर्गुण मिले, सबद निल जान । वही, पू० १६६ । 
५, आदि अनादे जोति अपार । ताथे प्रगट्यो ऊकार । र 
'बाँचो जल 
अकार थे पाँचो तत्व । राजस सातिग तामस ५ हक 
को वाणी, ला० पु० ४१२ || 


गरीबदासजी 
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२१० तंत्र और संत 


संत संपूर्ण सिह ने अपना मत व्यक्त करते हुए कहा दै इस प्रकार जव क्रम-क्रम 
से सच खंड में सुरत पहुँचती है तो फिर पाँचों शब्दों की इकत्रता वहाँ पाई 
जाती है । परन्तु जब उस सच्चे दरवार के धनी में सुरत अभेद हो जाती है तो उस 
अशब्द रूप अवाचपद धुरधाम में इस (सुरत) की जीत हो जाती है और पाँच 
शाब्दो की हार । क्योंकि शब्दों की वहाँ पर गम्यता न होने से उस अगंभ देश 
से उरे ही रहि जाया करते" हैं। इस उद्धरण से स्पष्ट हे कि चरम तत्व अशब्दात्मक 
है । राधास्वामी मत वालों की धारणा है--- रावा स्वामी पद सबसे ऊंचा है । 
इस मुकाम से दो स्थान नीचे सत्तनाम का मुकाम है कि जिसको संतों ने सत्तलोक, 
सच्चखंड और सार शब्द और सत्त शब्द और सत्त नाम और सत्त पुरुष करके वयान 
किया है? । पहला यानी घुरस्थान सवसे ऊंचा और वड़ा जिसका नाम-स्थान भी 
नहीं कहा जाता है, उसको राधास्वामी अनामी और अकह कहते हूँ । आदि में इसी 
स्थान से मौज उठी और शब्द रूप होकर नीचे उतरी । सत्त लोक से सहस दल 
कंवल तक पांच शब्द भी हैं* । इन पंक्तियों में नितान्त स्पष्ट रूप से कहा गया 
है कि मूल तत्व की मौज ही वाद में शब्दात्मक होती हुई सृष्टि का वीज बनती 
है । अनुराग सागर की कतिपय पंक्तियों से भी इस तथ्य की पुष्टि होती है-- 
उनसे भी इसका संवाद होता है । वहाँ कहा गया है कि चरम तत्व की “इच्छा' 
हुई--फलूत: अंशात्मा हंसों की प्रतिविम्वात्मक पंक्तियाँ खड़ी हो गई । अपने को ही 
उसने अनेक रूपों में व्यक्त कर आनंद का अनुभव किया । उस पुरुष ने प्रथम प्रथम 
जिसका प्रकाश किया वही शब्द कहलाया* । संत दरिया का भी साक्ष्य है । उन्होंने 
भी अपना विश्‍वास इस पक्ष में प्रकट किया है और बताया है कि उस आदि स्थान पर-- 
चरम तत्व तक मन, वुद्धि एवं चित्त की गम्यता नहीं है--शब्द' भी वहाँ नहीं पहुँच पाता । 


१, प्राण संगली, भूमिका, पृष्ठ ६६-७० । 
२. संत मत प्रकाश, भाग १, पृष्ठ 5 । 
३ वही, पृष्ठ १६ । 
४ वही, पृष्ठ २५ । 
५, इच्छा कोन्ह अस उपजाये । 

हंसत देखि हरख बहु पाये । 

प्रथमहि पुरुष सब्द परकासा । 

दीप लोक रचि कोन्‍्ह निवासा ॥ 

अनुराग सागर, पष्ठ द 
६., मन, बुधि चित पहुंचे नहीं, सबद सके नहि जाय । = 
¦ दरिया घन वे साधवा जहां रहे लो लाय ॥] 
CC-0. -९१9२५००६्‌/सीनी' संग्रह, भि १, पष्ठ १६१ । 








शब्द तत्व १११ 


घरनीदास ने गगन-गवाक्ष पर आरूढ होने के लिए स्वीकार किया है कि वहाँ शब्द 
रूपी सीढ़ी के विना कौन चढ़ सकता” है ? 

निष्कषे यह कि इन संतों ने जहाँ एक ओर शब्द को ही आदि-अंत मध्य सव 
कुछ माना है वहीं चरम तत्व को अपरत्र शब्दातीत भी कहा है । कुल मिलाकर 
संगति यही कहती है चरमतत्व निरपेष है--उसे सापेक्षार्थं वोधक शब्दों से व्यक्त 
नहीं किया जा सकता । आगम भी यही मानता है । संप्रति, संतों की इन उक्तियों 
में वैचारिक संगति विठानी है और वताना है कि चरमतत्व किस प्रकार अशब्दात्मक 
'है और उसकी मौज किस तरह दाब्दात्मक रूप धारण करती है ? उस शब्द को 
ओंकार या प्रणव कहने से क्या आशय है ? वह सृष्टि का मूल किस तरह है ? इस 
अध्याय में इन्हीं प्रइनों का उत्तर देना है और उत्तर कें रूप में एक वैचारिक 
व्यवस्था देनी है । संतवानियों के संबंध में डा० ह० प्र० द्विवेदी के इस कथन से में 
सहमत हुँ---समझ में न आना अपनी कम जानकारी का फल अधिक है, वेतुकी 
अनमिल वात होने का* कम'। 

म० म० गोपीनाथ कविराज ने एक स्थान पर कहा है कि विश्व की प्राचीनतम 
ःसंस्क्ृतियों--भारतीय, ज्यूइश, पूवं हेलेनिक, मिश्री वेबोलेनियन, मीडियन या भूमध्य 
सागरीय आदि--में 'शब्द' की बड़ी महिमा गाई गई है और बताया गया है कि 
उसमें आश्चर्यजनक एवम्‌ असामान्य वांछित परिणाम पैदा करने को er सामथ्ये 
है । जहाँ तक भारत का संबंध है न केवल वैदिक और तांत्रिक साघकों में, अपितु 
शावर परम्परा में भी शब्द की महत्ता प्रकट की गई है । केवल महत्ता गान यों 
ही नहीं होता आ रहा है, प्रत्युत दाशनिक तथा प्रायोगिक घरातल पर भी शब्द 
सामर्थ्य का उल्लेख होता आ रहा है । भारतीय वाड्मय में वाकू; वाचिक तथा 
बागगोचर तत्व पर पर्याप्त विचार हुआ है । वस्तुतः योग साधना के प्राचीनतम 
सम्प्रदाय भैरव पथ से एकीकृत किया जा सकता है । इसकी पारिभाषिक सञ्ञा है 
स्पन्द विज्ञान । स्पंद की स्थिति ज्ञान और क्रिया से भी पूव॑वर्ती है अथवा स्पंद 
में इन दोनों का समावेश है । 

संप्रति, विगत अतीत में जो अनुसंधान हुए हैं उनसे भी उक्त तथ्य की पुष्टि 
होती है । ग्रिरयंसनर चाहे स्वीकार करते हों कि कबीर आदि संतों ने शब्दसाधना 
की बात ईसाई साधना से ग्रहण की है, पर संस्कृत साहित्य के उनसे कहीं अधिक 
प्रविष्ट मनीषी डा० ए० वी० कीथ ने यह बताया है कि शब्द की महिमा का प्रति- 


Pree sos i 
१, सब्द सिढ़ी बिन्‌ को चढ़े गगन झरोखा साँहि । 
धरनीदास जी को बानी, पृ० श्दे १ 
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पादन ईसाइयों की अपनी विशेषता नहीं है, बल्कि उसका उल्लेख ईसा से र्क 
निर्मित वैदिक साहित्य में प्रचुरता के साथ उपलब्ध है । वागम्मृणी सूक्त ही इसका 
जवरन्त प्रमाण है । इसके पूवं कि भारतीय साहित्य के आलोक में संतों को अटपटी 
प्रतीत होने वाली वातियों की तर्क-संगति परीक्षित को जाय, यह भी देखना आवश्यक 
है कि भारतीयेतर संस्कृतियों में विशेषकर विश्व की उपर्युक्त प्राचीनतम संस्क्तियों 
मे--झब्द तत्व का सृष्टि और साधना के संदर्भ में कया महत्व था । सुमेरियन तथा 
बेविलोनियन संस्कृतियों के धमे सम्प्रदायों में यह विश्वास बहुत प्रचलित था कि 
शब्द समस्त शक्तियों का आश्रय है । इसी मान्यता के अनुरूप उनकी धारणा थी-- 
जो ईसा से हजारों. वर्ष पूर्व जाती है--कि वैदिक ऋषियों के आपो वा इदमग्र 
आसीत्‌! की भाँति (उन्हें भी) सृष्टि का मूल तत्व जरू ही है । सुमेरियन अवशेषो 
से उनके विश्वास का पता चलता है और वह यह है कि जल की भी बीज शक्ति 
“इनिय' या शब्द है । प्राचीन सुमेरियन सभ्यता में 'मुम्मु (उच्च ध्वनि) शब्द मेघ 
गर्जन का वाचक था और---है और वह जल की अधिष्ठान देवता को शक्ति ही 
अघिष्ठात देवता की अभिव्यक्ति है । निष्कर्ष यह कि जळ के भीतर भी शब्द शक्ति 
काम करती है--उसी के बल से सारा जगत्‌ खूपायित हो रहा है । 'उद्‌' शब्द का 
विश्वव्यापी प्रसार और प्रयोग उक्त धारणा की व्यापकता का साधक है । उक्त 
तथ्य का दार्शनिकीकरण करते हुए यह भी माना गया है कि शब्द सृष्टि मूल जल 
तत्व की चिच्छक्ति है-दैवी मानसी धारणा है-फल्तः जो भीतर है वही वाहर 
आता है । अर्थात्‌ जळतत्व की वीज शक्ति ही समस्त सृष्टि का मूल है । इस प्रकार 
मूलतः समस्त जड़ चेतन वस्तुएं जल देवता की मानसी घारणा मात्र हैं और उन्हीं 
की मानसिक क्रियाओं से वे प्रत्यक्ष होती हैं)। इसलिए मुम्मु या शब्द विशव में व्याप्त 
मानसी धारणा यानी चित्‌ शक्ति का प्रतीक है । बेबिलोनिया में प्रचलित घामिक 
विशवास का यही रूप है । 

ह डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी का यह भी विचार है कि यवन दार्शनिक ने इन 
ष से प्राप्त तथ्यों का दार्शनिकीकरण करते हुए यह स्थापना की है कि 
सृष्टि का सारतत्व चित्‌ शक्ति ही है । अस्तु, प्रस्तुत संदर्भ में इतना ही कहना 
है कि शब्द को सृष्टि-मूल मानने की धारणा भारतीयेतर संस्कृतियों में भी ईसा सेः 
हजारों वषं मान्य है । वाइविल में तो ब्द से सृष्टि प्रसव के विषय में प्रसिद्ध वाक्यः 
ही है-- And God said-Liet there be light and there was ight’? इसी 
७) 0 क्त सता 
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'शब्द तत्व १ १ ङः 


प्रकार कुरान में भी कहा है--खुदा ने कहा 'कून हो और कून हो गया । 

संप्रति भारतीय आगमिक तथा नैगमिक-उभयविघ साहित्य में बड़े विस्तार से 
प्रतिपादित उक्त सत्य की संगति विठाई जानी चाहिए । समस्त आगम-निगम-उभ- 
यात्मक भारतीय वाड्मय में अनेकत्र कहा गया है कि सृष्टि शब्दपूर्तिका है-शब्द 
प्रभव है--शब्द से ही उसका उद्भव" है । कहा तो यह भी गया है कि शब्द ब्रह्म 
में निष्णात होने पर भी परब्रह्म की उपलब्धि? होती है । यदि शब्दातीत, वागगोचर 
परब्रह्म का साक्षात्कार करना हो--तो शब्द का ही आश्रय लेकर जाना होगा । सारी 
सृष्टि शब्द का ही तो विवतं है--अतः इस शब्द राज्य का यदि अति-क्रमण करना 
है---तो शब्द के ही द्वारा संभव है । शब्द से ही हम वॅधते हैं ओर शब्द से ही 
छटते हैँ-शब्द का ही यह सारा पसारा है । सारी सृष्टि शब्द से उद्भूत शब्द से 
ही विधृत और शब्द में ही लीन होती है । संतों के साहित्य में चिन्तन की यही 
घारा मुखर है । इसीलिए संतों ने बार-बार कहा है कि शब्द के द्वारा ही नाम 
जप के. द्वारा डी शब्द ब्रह्म-प्रणव-परावाक्‌-अनाहत नाद--को पारकर अशब्दात्मक 
परब्रह्म तक जाना संभव होता है । > 

प्रश्‍न यह है कि यह शब्द कौन सा है और केसा है ? संत जिस शब्द को निज- 
मल? कहते हैं--सृष्टि का निमित्त और उपादान बताते हैं--व्या वह यही शब्द है 
जिसे हम कानों से सुनते हैं ? कमी. नहीं । कारण, यह शब्द व जिन निमित्त और 
उपादानों की अपेक्षा रखता है-बे सृष्टि से पूर्व थे ही नहीं । से हम सन्द कहते 
हैं उसके लिए पहले तो वायुमण्डल में किसी एक स्थान से उत्तजना सृष्टि च 
चाहिए । दूसरे वाहक वायु होनी चाहिए तीसरे श्रवणयन्त्र, संवाहक स्नायु सूत्र मूह्‌ । 
तथा मस्तिष्क का अनुभूति केन्द्र गुच्छ विशेष को उसका अपेक्षित घक्का होना 
चाहिए । इंन सबके अतिरिक्त मनःसंयोग या अवघान भी आवश्यक है | वायुमण्डल | 
के किसी स्थान से जो उत्तेजंना मी होती है--उसकी भी प्राणि श्रोत्रग्राट्य एक 
सीमा होती है--ऊपर की भी और नीचे की भी ।-इन सीमाओं को पार करने 
वाली उत्तेजना वायु द्वारा ढोई जाकर भी हमें शब्द रूप में श्रुतिगोचर नहीं हो 
सकती । तब जिस मूल तत्व से सृष्टि का उद्भव हुआ है--उसे क्या कहा जाय ग 
यह भी व्यवहार सम्मत है कि समस्त सृष्टि इंद्रिय, मन एवं वुद्धि-ग्राह्य पदार्थ रा 

2202 क म स म 


१. (क) शब्देवेबाधिता दाक्तिविदवस्यास्य निबन्धिनी ॥११८॥ दाकयपदोपका० १! 
(ख) वाव विश्‍वा भुवनानि जसे । * 
(ग) चाचा इच सर्चमचूतं यच्च मत्यम्‌ १ 

२. शाब्द ब्रह्मणि निष्णातः पर ब्रह्माधिगच्छति । 
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है । पदार्थ पद का ही तो अथे है--और स्वयं पद शब्द है--फिर भी प्रश्‍न यही 
खड़ा होता है कि वह शब्द कौन सा ? | 
निगम आगम एवं सांप्रतिक विज्ञान-समी एक स्वर से इस प्रश्‍न का उत्तर देते 
हुए कहते हैं कि सृष्टि का--भूत भावोद्‌भव कर बिस॒ग कामूक जो भी है--वह्‌ 
ग्राथमिक स्पन्द (४७7५४००) है । गीताकार ने इसे ही कमे कहा है- भूत 
भावोदमवकर: विसर्ग: कमं संज्ञित:*--यह प्राथमिक या आद्य नड डोके है--यही मूल 
तत्व का ईक्षण है-संकल्प है--आद्य स्पंद है--आगमों निगमों एवं तन्मूलक वाड्मय 
का इसका विस्तार भरा हुआ है । आगम वाड्मय की प्रख्यात स्पंद' धारा इसी के 
निरूपण में आपादमस्तक सिक्त हे । 
पर क्या इस मूल स्पंद को शब्द''कहा जाय ? संतों ने विभिन्न शरीरान्तर्गत 
चक्रों पर जो वणो की कल्पना की है--वह कैसे संभव है ! वर्ण की अभिव्यक्ति के 
लिए जिन प्रकारों के 'स्थान' प्रयत्न एवं करणामिघात आदि अपेक्षित हैं--वे वहाँ 
हैं क्या ? और नहीं है तो वहाँ वर्णों की स्थिति कहने का अभिप्राय क्या है--- 
वहाँ सच खंड' में जिस 'धुनि' की स्थिति कही जाती है--वह किस प्रकार संभव 
है--उसका स्वरूप क्या है ? अनाहत नाद बिना आहनन के किस प्रकार संभव है ? 
इस आद्य स्पंद को प्रणनात्मक कंसे कहा गया ? उसे शब्द क्यों कहा जाय ? हम 
व्यावहारिक जगत्‌ वाले इंद्रिय एवं मनोग्राह्य अनुभवों अथवा तदाघृत संस्कारों के 
सहारे ही सोचते समझते हैं--अतः सोचने समझने का आधार भी वे ही व्यावहारिक 
अनुभव होंगे । अभिप्राय यह कि हमारी वर्ण एवम्‌ नाद या ध्वनि की विचारधारा 
श्रुतानुघाविनी ही होगी, श्रवणगोचर वर्ण एवं नाद के आधार पर वनी घारणा के 
आलोक में ही हम सोच समझ सकेंगे । पर जिसके विषय में सोचना समझना है-- 
वह अननुभूत है और उसकी वोधक भाषा व्यावहारिक घरातल पर है नहीं, जिसका 
अनुभव है और तदर्थ निमित भाषा है--वह अवनुभूत की अभिव्यक्ति का माध्यम 
नहीं । अर्थात्‌ जिसकी भाषा है उसे कहना नहीं है और जिसे कहना है उसकी भाषा 
| नहीं है । इस समस्या का बौद्धिक घरातळ पर समाधान कया किया जाय ? एक 
दुसरी समस्या और भी है--वह यह कि संतों की अनुभूति यदि सत्य है तो वह 
सावंभोम धरातल पर संभाव्यता को लेकर चले, पर यहाँ कुछ और ही है। 
संतो ने शब्द के संदर्भ में जिस आध्यात्मिक अथवा आम्यंतरिक वर्ण एवं नाद 
की चर्चा की है--क्या वे वर्ण सवंत्र संभव हैं ? क्या उनकी उतनी ही संख्या सवंत्र मान्य 
है ? और नहीं तो क्या अध्यात्म जगत्‌ का सत्य स्वप्न और भ्रांत स्थितियों की 
भाँति नितान्त व्यक्तिगत ही होता है वया ? नादों में भी कई तरह की बातें मिलती 


शगभवद्गोता । 
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हुँ--कहीं एक ही अनाहत* नाद की बात कही जाती है--कहीं आठ* और 
नवनाद* की चर्चा मिलती है और कहीं पर पाँच ही प्रमुख नाद का उल्लेख है । 
संत साहित्य के संदर्भ में शब्द' की समस्या उठ खड़ी होने पर ये सारे विचारणीय 
यक्ष सामने आते हैं । | 

कतिपय मनीषियों की धारणा है कि प्रत्येक वणे विशेष, जो श्रुतिगोचर होता 
है चिन्तन का भी विषय हो सकता है-सोचने में भी (आ सकता है। श्रुतिगोचर 
रूप उसका स्थूल रूप है और मनोगोचर रूप सूक्ष्म रूप इस प्रकार सारा जगत्‌ जो 
इंद्रिय गोचर हो सकता हे--वह अपनी छाप या संस्कार में मनोगोचर भी हो 
सकता है-अभिप्राय यह कि मन में सभी वणं, उनसे वने पद एवम्‌ पदार्थ--समभी 
कुछ सूक्ष्म रूप में मन के अंदर रह सकते हैं --ये सभी भावात्मक रूप से वहाँ हैं। 


१. एको नादात्मको वर्ण: सवंवर्णाविभागवान्‌ । 
सो नस्तमित खूपात्वात्‌ अनाहत इहोदितः ॥२१७॥ 
-तंत्रालोक ६ आन्हिक । . 
२. स्वच्छंदतंत्र में नाद, जो ध्वन्यात्मक है--आएठ भेदों सें व्यक्त होता है--- 
पटल ११ पृष्ठ दे । 


३. नवनाद (तंत्रालोक) आठ नाद (स्वच्छदतत्र) पाँच शब्द 
चिणि] घोष 
चिणिचिणी राव 
“घण्टा नाद ` स्वन संत्त लोक-गत 
डंख नाद शब्द महासुन्न गत | 
तंत्री नाद स्फोट सुन्न गत 
'ताल नाद ध्वनि त्रिकूटी गत 
'वेण्‌ नाद झांकर ः सहंसदल कमल गत 
भेरी नाद, ध्वड्‌ कृति 
मुदंग नाद 


` ७४, 'संध्यमा' को नाद और ध्वनि शब्दों से बोबित किया जाता है इसके दो रूप 
हैं--स्थुल तथा सूक्ष्म । सूक्ष्म के नव भेद हैं । ये सम्ाधिप्राहय हैं। इन्हो नब 
नादों की समष्टि को ही मध्यमा कहा हे--भास्कर राय न । 
'द्विविघा मध्यमा सा सूक्मस्थछाकृतिः स्थिता 'सूक्ष्मा । 
'लवनादसयी ........«. काम कला विलास २७ । 

६, 'पाँच गुप्त शब्द--संतों ने कहे हैं-- 
“सत्त लोक से सहसदल कमल तक पाँच शब्द सीह।ः 
CC-0; ५a१9०॥३०।नभ्रचाकतः त्राणि भार, sat २५ । 
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'भाव' का अर्थ ही है--होना, मन में ये सभी होते हैं' अतः ये सभी भाव हें । निष्कें 
यह कि जो कूछ बाह्य है--वह सब अंदर हो सकता है और है-_जो बाहर है वह 
भीतर है--जो स्थूल होगा, वह सूक्ष्म भी होगा--अतः यदि वण, नाद ध्वनि--ये 
सब स्थूल हैं--तो सूक्ष्म भी होंगे । सूक्ष्म भी 32 दशा में जितने सूक्ष्म हैं--- 
अमनोगोचर दशा में और भी सूक्ष्म हैं। मनोगोचर दशा में पद-पदार्थ जसे बिना काल- 
देश के हैं, अमनोगोचर दशा में पहुँचने पर भेदातीत, देश-कालातीत, बुद्धयतीत होकर 
भी वे रह सकते हैं । इसीलिए माना है कि एक स्थिति वह भी हो सकती है जहाँ 
मायूराण्ड रसत्याय से सब कुछ एकत्र है--किवा एकात्मक है--पर अबुद्धिगोचर हे । 
पर इस सारी चितन प्रक्रिया का दोष यह है कि यह सब स्थूल अनुभव पर आधृत 
कल्पना है । इस प्रक्रिया में हम वाहर के दृष्टान्त पर भीतर की बात मान लेते हैं। हम 
च्वास-प्रद्वास में 'स? एवं 'हं' आरोपित कर लेते हैं--पूर्वश्रुत स्थूल वर्ण का आरोप 
कर लेते हैं। उसी इवास-प्रश्‍वास में एक फ्रेंच 'ह' 'सः का आरोप तो नहीं कर सकता | 
सो वर्ण--ध्वनि की सारी बातें स्थूल जगत्‌ की बाते है--इनसे निर्मित धारणा के आधार 
का सारा चिंतन प्‌व॑तः अन्यथा स्थित वस्तु स्थिति को किस प्रकार स्पष्ट कर सकता है £ 
समस्या यह है । 
वस्तुस्थिति यह है कि सोचना तो जानने के आधार पर ही संभव है, पर ज्ञात 
पर आधूत चिन्तन किसी अज्ञात का आविष्कार नहीं कर सकता--यह कँसे मान लिया 
जाय ? झूठ से भी सही की ओर जाया जाता है--कल्पना से भी यथार्थे की उपलब्धि 
होती है, मानकर चलने से स्वतः सिद्ध वस्तु तत्व की अधिगति हो जाती है। हाँ, यह 
_ अवद्य है कि यदि कल्पित के सहारे गति-शील वृद्धि वस्तु तत्व में पर्यवसित नहीं होती- 
तो उसे अपर्यंवसित फलतः अप्रतिष्ठ ही समझा जाता है। यही कारण है कि भारतीय 
चिन्तक अथवा अध्यात्म जगत्‌ के पथिक यह मानते हैं कि केवल ज्ञाताघृत शुष्क चिन्तन 
से हमें वस्तुस्थिति का बोघ नहीं हो सकता--जव तक कि वस्तुस्थिति को जानने के लिए 
तदनुरूप साधना या प्रयत्न न करें। साधक चिन्तक का चिन्तन साघनालम्य वस्तुस्थिति 
. में पहुंचकर पर्यवसित और प्रतिष्ठित हो जाती है । अभिप्राय यह कि इस समस्या 
के समाधान का एक मार्ग तो यह है-पर विशुद्ध चिन्तक (०९०० ४०॥०।१7) 
का यह्‌ द्वार भी वृंद है--तब उसके लिए यही रास्ता है कि जिन संतों ने वस्तुस्थिति 
का साक्षात्कार कर लिया है--जो भीतर से चलकर अपनी वानियों में बाहर आए हैं- 
अपनी उक्तियों द्वारा भीतर का प्रकाश बाहर ला रहे हैं--उनको यथातथ मानकर अपने 
अनुभवाघृत चिन्तन से उसकी संगति बिठावें । 
` आज' हमें एक सुविधा और है । जहाँ वस्तुसत्य को जानने के लिए एक ओर 
हम अनुभवाधृत चिन्तन करते हैं--वहीं प्रयोगालाओं प्रयोगों के द्वारा अज्ञात वास्त- 
विकताओं का पता भी छगाते है. और उसके सहारे “सामान्य सत्य' की ओर बढ़ते चरे 
जाते हैं । प्रयोग:ढादा./ज्चातर सत्य व!साक्षासकार करु लेने प१००खिव्सत' को भी चलाते 
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हैं और चिन्तन को उसी में मिला देते हे--अनुमवाधृत चिन्तन से वस्तु सत्य की एकः 
रूपता हो जाती है । इससे एक निष्कर्ष स्पष्ट निकला “वस्तु सत्य' की उपलब्धि का 
माध्यम 'प्रयोग' और 'साधना' है-विशुद्ध चितन नहीं--व्यावहारिक अनुभव पर 
आधघृत केवल सोचना-विचारना नहीं । लेकिन पूर्वानुभव पर आधृत चिन्तन जव ऊहा- 
'पोह गर्भ होता है अन्वय व्यतिरेक करके चलता है-तब सवंदा किसी नए तथ्य जो 
प्रतिष्ठित भी हो सकता है-पहुँच जाता है, दूसरे चिन्तन जिज्ञास्य विषय का एका- 
ग्रतापूवेक अनुसंधात या समाधि ही तो है-इस प्रक्रिया से अनेकानेक आवरण भंग 
हो जाते हैं--यह पद्धति तमाम आवरणों को चीरती हुई जिज्ञास्य का समाधान ढूंढ 
खाती है--और नया तथा प्रतिष्ठित सत्य सामने आ जाता है । फिर केवल चिंतन 
भी क्यों निरर्थक ? इतंना अवश्य है कि चिन्तन प्रसूत निष्कर्ष की प्रामाणिकता स्वयम्‌ 
नहीं है--वस्तुस्थिति सापेक्ष है--वस्तुसत्य की संगति में ही मान्य है । इसके विपरीत 
“साधना? अथवा प्रयोग” से उपलब्ध सत्य स्वयम्‌ में भी एक प्रमाण है। यही कारण 
है कि विशुद्ध चिन्तन को भारतीय दार्शनिक भी 'तर्काप्रतिष्ठानात्‌' कह कर उपेक्षित 
कर देते हैं और--वैज्ञानिक भी प्रयोग निरपेक्ष चिन्तन को वौद्धिक विलास कह 
देते हैं । फिर अध्यात्म राज्य के सत्यों पर जब विचार करने बैठे, तब सामने एक ही 
रास्ता है और वह यह कि जो है उसे यथातथ मानकर उसकी विश्वसनीय और ताकिक 
संगति दे । यह अवश्य है कि इस चिन्तन में आध्यात्मिक सत्यों को यथासंभव बोधगम्य 
और विश्वसनीय बनाने के लिए हम विज्ञान की प्रयोग” लब्ध निष्पत्तियों का भी 
सहारा ले सकते हैं । | 
स्वामी श्री प्रत्यंगात्मानंद सरस्वती ने. अपने ' जपसूत्रम्‌ की भूमिका में विज्ञानलब्ध 
-निष्पत्तियों का सहारा लेकर इस दिशा में अपने चिन्तन को बोघंगम्य और विश्वसनीय 
बनाया है । उन्होंने जो कुछ कहा है उसका सारांश यह है के चाहे 'ज्ञान' हो या ज्ञेय 
_ विज्ञान ने यह सिद्ध कर दिया है कि सभी गतिमय हैँ--जगत्‌ (गच्छतिःइति 
जगत्‌) का सब कुछ संसरणशील है--स्थिर कुछ भी नहीं है। ज्ञान भालस रस, 
गंघ, शब्द एवं स्पशे के ज्ञान मात्र--के मूल में जो व्यापार है--उसे स्पंद कहा जा 
सकता है । स्वामी जी का कहना है--ईथर* में किसी स्थान में एक चाँचल्य उत्पन्न 
हुआ, उसने तरंग की भाँति चारो ओर फैलकर हमारे चक्ष, और मस्तिष्क को चचल 
कर दिया, इस चाँचल्य का हमारी चेतना में जो प्रकाश अथवा अभिव्यक्ति (॥९४८।४६॥ 
709770880०7०) होती है वही तो हमारा वस्तु का ख्पज्ञान है । आलोक, ताप 
दन्द प्रभति सभी प्रकार की अभिव्यक्ति केः सम्बन्ध में यह विवरण लागू होता गट 
[किसी एक द्रव्य के अणु-अणू अस्थिर होकर काप रहे हैं, ईथर अथवा तज्जातीय किस 


i 
१. ब्रह्मसूत्र अ० २ पा० १ अ० ३स्‌° ११, पु० ३६६ । 
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एक अतीन्द्रिय सूक्ष्म वाहन ने उस कंपन को वहन करके लाकर हमारे स्नायुओं को! 
उत्तेजित कर दिया, इस उत्तेजना की चेतना में जो प्रतिक्रिया है वही तो हमारा ताप 
का अनुभव है (निष्कर्ष यह, कि) सब प्रकार की अनुभूति की उत्पत्ति (ज्ञान की सत्ता) 
चाँचल्य में ही है-- 8४7, 4।४३४।०० में ही है इस पक्ष में हमारा संदेह करना 
भी चल सकता है ।'? 

जो बात अनुभूति या प्रत्यय के पाइव से देखने पर सिद्ध होती है वही विषय या 
ज्ञेय की ओर से भी विचार करने पर पुष्ट होती है । स्वामी जी कहते हैं कि दृश्यमानः 
द्रव्य मात्र यौगिक हैं--उनके निर्माण में अण्‌-परमाणुओं का योग है । रासायनिक अणु 
परमाणू भी एक यौगिक द्रव्य है--पर इनकी गठन प्रणाली जटिल है । इनके आरम्भ- 
कों को विज्ञान इलेक्ट्रान इत्यादि कहता है-ये तड़ित के अणु हैं। जिस प्रकार द्रव्याः 
रम्मक अणु अस्थिर हैं-वारह बाहर एक दूसरे के संपर्क में परस्पर अस्थिर हैं उसी 
प्रकार ये भीतर भी अस्थिर हैं--उनके भीतर भी स्पंद है--हलचल है । ऊमिविज्ञान 
ने (Wa४० m०॥००।०७) ने इलेक्ट्रान की भी आँतरिक स्थिति (Inner 
P3४९०) देखने का प्रयास किया है । अर्थात्‌ द्रव्यारम्भक अणु के भीतर इलेक्ट्रान 
ग्रतिमय है और इलेक्ट्रान के भी भीतर कला एवं वर्ण (२5768 तथा Element) 
होने ही चाहिए और वे हैं तो क्या चंचल नहीं हैं। यदि उन्हें ईथर का एक आवत्तं 
भी मान लिया जाय--तो भी यह मानना पड़ेगा कि उसके भी सूक्ष्मतर अवयव चंचल 
होकर घूम रहे हैं । प्रयोग से विज्ञान इतनी दूर पहुँच गया है--गणित ने उसे और 
भी दूर पहुंचा दिया हो--इस अंतिम चित्र या ढाँचे का क्या रूप हो--वह भी कल्पनीय 
हे--इसे छोड़ ही दिया है । स्वामी जी का कहना है--“इस विज्ञान का पागलपन है 
कि सव कूछ हिसाब के अनुसार रहे, हिसाब दुरुस्त रखना होगा। किन्तु इस साध में 


भी कमी है--मूल में हिसाब को लाँघकर आना पड़ता हे--मानना होता है अनिश्‍चित 
संभावना मात्रः को ।” 


. इस समस्त विवरण विवेचन का निष्कर्ष यह कि ज्ञानात्मक अथवा ज्ञेयात्मक--- 
| जो कूछ भी जगत है गहरे जाने पर सब कुछ 'गति' ही है 'स्पंद' ही है--'कमं' ही है 
_ व्यापार ही है--नाम” और 'रूप' एक परिणाम मात्र हैं। '“हलचल' अथवा 'स्पंदन' 
- से ही जगत्‌ का आरंभ हुआ । हलचलमयता में ही यह स्थिति मान्‌ है। इस प्रकार 
जगत्‌ के आरंभ, मध्य और अंत में--सवंत्र चलना ही है । पर चलाना की कल्पना या 
धारणा अचळ की धारणा के बिना क्या कमी संभव है । क्या सकल सचल को अपनी 


त पर रखकर हि स्वयम्‌ अचल हो--ऐसी कोई भूमि या आयतन है क्या? यदि 
है तो वह क्या है ? वेद और आगम क्रया जिसे अक्षर. परम! या परम ब्रह्म या 'परम- 
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शिव? कहते हैं वही है, नाथ जिसे 'अनामा' कहते हैं वही है, संत जिसे सर्वातीत या चरम 
पद कहते हैं वही है ? भारतीय अध्यात्मघारा के हिसाव से हमारी अनुभूति की अचर 
(0१९०९५४) और सचल (8४९५४४०) ये दो दिशा हैं । इन दोनों दिशाओं को ही 
समेट कर 'सत्य' रहता है-एक को छोड़कर केवल दूसरे को पकड़ना सत्य का खण्ड 
रूप है--मूल सत्य सस्पंद एवं निःस्पंद-उभयात्मक है--ताँत्रिक दृष्टि से सत्य का 
यही रूप है । 

यह स्पंद, चाँचल्य अथवा विक्षोभ--जो पूर्ण सत्य का पक्ष है--शब्द कहा जाता 
है । इस प्रकार संतों की दृष्टि से मूलतत्व शब्दात्मक यानी स्पंदात्मक भी हूँ और 
अशब्दात्मक भी--अचल अर्थात्‌ निःस्पंद की अपेक्षा में सस्पंद अर्थात्‌ शब्दात्मक हे--- 
और निरपेक्षता में अझब्दात्मक अर्थात्‌ शब्दातीत हुँ-दोनों ही बातें युक्ति सत्य हैं--- 
बुद्धिगम्य हैं । संत साहित्य के आलोदन से पूणं सत्य के संबंध में जो पहली समस्या 
उठ खड़ी हुई थी--उसका समाघान यह है । 

सम्प्रति, दूसरा प्रश्‍न यह है कि इस स्पंदमय समस्त चराचर जगत. को जिस स्पंद 
से प्रसूत एवं जिस स्पंदमयता से गतिशील या 'स्थितिशील माना जाता है--उसे शब्द 
क्यों कहा जाता है ? शब्द तो उसे कहते हैं जो श्रवणेन्द्रिय ग्राह्य हो--वया यह श्रवणे- 
नटरिय ग्राह्य है ? मूल में जब श्रवणेंद्रिय ही नहीं थी--तव वह किसका ग्राह्य था वहाँ 
ग्राहक श्रवणेन्द्रिय थी कहाँ ? यही तो मूल समस्या की जड़ है । सामान्यतः हम व्या- 
वहाश्कि धरातल पर जिसे शब्द कहते हैं वह मूल वाक की ही एक विशिष्ट प्रकार 
, की अभिव्यक्ति है । तंत्रों में वाक्‌ की व्याख्या करते हुए कहा ही गया है--- वक्ति- 
अमिलपति' । र 

मूल वाक्‌ की अभिव्यक्ति तो समी कुछ है-श्रूयमाण शब्द विशिष्ट अभिव्यक्ति 
है । सामान्य स्पंद या मूल हलचल को “शब्द! इसलिए कहना संगत है कि उससे इतर 
किसी भी इन्द्रिय ग्राह्य विषय में गति या चाँचल्य वैसा दृष्टिगोचर नहीं होता। 
रूप, रस, गंध एवं स्पशं की अपेक्षा शब्द में चाँचल्यजन्यता पर्याप्त व्यवत है, जहाँ रूप, 
रस, गंध एवं स्पशं होंगे--वहां मौन एवं शांति संभव हैर शब्द वहीं होगा, जहाँ 
अशान्ति, हलचल और भाग दौड़ होगी । स्थिरता और शांतिमयता नीरवता तथा 
गतिमयता और भाग दौड़ मुखरता का साधक है । यह सही है कि मूर चाँचल्य से 
सभी प्रसूत हैं--सभी उसके कार्य हैं पर इन सभी अनुभूति धाराओं में वह चाँचल्य 
“शब्द! में कहीं अधिक स्पष्ट है, अतः लक्षणा शक्ति से हम अपनी समझ और व्यवहार 
के लिए 'शब्द' शब्द को उसका संकेतक मान लेते हैं--उस मूल तत्व को शब्द ही 
कहना चाहते हैं । संतों ने और उनके पूव॑वर्ती साधकों ने मूलतत्व को व्यावहारिक 
भाषा में समझाने के लिए शब्द शब्द का ही प्रयोग उचित समझा । अतः इस समस्या 
को हटाने के लिए कि जिसके लिए जो क भाषा गढ़ी गई है--वह संतों को बोध्य नहीं है 
और जो संतों का बाध्य 2" सद्य “मीषा?'नंहीच्म्हे) ०»भपहीं/दब्द की लक्षणा तथा 
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व्यंजना शक्तियाँ काम देती हैं । यहाँ “शब्द ' को उस मूल तत्व का 'प्रतीक' या 
संकेतक माना जा सकता है--इसमें कोई आपत्ति नहीं । श्रूयमाण शाब्द को मूल स्पंद 
का प्रतीक मानने का दूसरा कारण यह भी हे कि दोनों ही ख़प्ट्त्व धर्मे-सम्पन्न है । 
श्रयमाण शब्द भी अपनी सांगीतिकता में पार्थिव कणों को जो अस्त व्यस्त हैं--व्यव- 
स्थित आकार दे देते हैं। प्रयोक्ताओं ने प्रयोग कर के यह सब कूछ देखा है। अतः 
तोडने और गडने की क्षमता--जो दोनों में समान है--प्रतीकत्व का मूल है। इन्हीं 
समानताओं के आवार पर गौणी लक्षणा द्वारा एक के वोध के लिये दूसरे का प्रयोग 


'कर सकते हैं। स्वामी जी का यह कहना भी संगत है--“आदि कारण के कार्य प्रवाह 


रूप में, ब्रह्म के जगत्‌ रूप में आविर्भ त होने का जो उपक्रम और अवस्था है---उसे 
“शब्द ब्रह्म कहना बहुत ही सुसंगत है ।१” इसी संदर्भ में उन्होंने आगे कहा है-- 
“यह मानों एक विराट्‌ सुषुप्ति के पश्चात्‌ विराट्‌ जागरण है, महामौन व्रत के भंग 
के पश्चात प्रथम आलापन है । इसका उपक्रम एक चाँचल्य में है इस प्रकार 'ईक्षण' 
भे । मौन को अवस्था अशब्द' की अवस्था है, उसके पश्चात्‌ आदिम चांचल्य की जो 
प्रथमा वाक्‌ अथवा बाणीमूर्ति है, वही प्रणव? है!” स्वामी जी के ये शब्द संतों के शब्दा- 
तीत, शब्दात्मक प्रणव या ओंकार के वक्तव्य की युक्ति संगत व्याख्या करते है । संता 
'की वात कितनी युक्तियुक्त है । 


इस वैचारिक आलोक में संतों की एक बात तो युक्ति सिद्ध है कि मूल तत्व निर 
पेक्ष होने से नेति-नेति की पद्धति से कहा जाय तो 'अशब्दात्मक' ही कहा जायगा । 
ुषटयुन्मुख हलचल के होते ही वह सापेक्षात्मकता में द्विदल हो जायगा--निःसपंद' 
के वक्षस्‌ पर 'स्पंद' का उदय होगा । तंत्रों में सूष्टि का यही क्रम कहा गया है। 
यही परमशिव को सुष्टयुन्मुख उच्छूनावस्था में “प्रकाश-“विमश' या शिव-दावित भाव 
है। इस 'स्पंद' सामान्य में समस्त स्पंदविशेष निहित हैं--जो उत्तरोत्तर अनुरूप ग्राह्य- 
ग्राहूकता में स्थूल-स्थूळतर होते जायंगे । यह स्पंद सामान्य ही 'शब्द' है और वही 
सृष्टि का मूल किस प्रकार ? उसके प्रणवात्मक होने का क्या अभिप्राय ? वह ओंकार 
रुप क्यों ? बेहद या अनहद क्यों ? | 
ऊपर कहा गया है कि 'चल' की कल्पना 'अचल' सापेक्ष है--अतः मूल स्पंद 
के परे की अवस्था को 'अशब्दात्मक' ही कहना होगा, जब कि दूसरे को “शब्दात्मक । 
जब यह अनुभव तथा तकं-उभयतः सिद्ध हुँ कि जहाँ चाँचल्य होगा--वहाँ 'शब्द' होगा 
हो, तो यह भी मानना पड़ता है चाँचल्य की मात्रा की तारतमिकता तज्जन्य दाब्द में 
भी होगी-यह मात्रा चाँचल्य में जितनी अधिक होगी-तज्जन्य शब्द उतना ही श्रवण 
ग्राह्य होगा । इस प्रकार चाँचल्य के सूक्ष्म, सूक्ष्मतर होने से शब्द और श्रवण सामथ्यं 
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की भी सातिशयता या तारतमिकता होगी । इस कल्पना से पीछे चलते-चलते जहाँ हमारे 
अनभव सामथ्यं की चरमकाष्ठा होगी-पर निरतिशय श्रवण साम होगा--और 
इस निरतिशय श्रवण सामर्थ्यं से श्रुत शब्द 'शब्द-तन्मात्र होगा--उसमें कोई भी विकृति 
नहीं होगी--वह तदेव या तन्मात्र होगा--ओर किसी भी प्रकार का साकम न ह 
सांक होते ही वह तन्मात्र नहीं रह जायगा--विकृत हो जायगा, पर विकृत य 
सर्वश्राव्य नहीं हो सकता । जैव कोषों में तैरते जीवाणुओं का स्पंदन हम सुन स र 
हैं क्या? इलेक्ट्रान की हलचल से संभूत शब्द हम सुन सुकत हैं क्या : र 
मतलव यह कि विकृत अथवा संकीणे शब्द भी दो प्रकार क हैं---सूक्ष्म तथा > 
पहला सूक्ष्म यंत्रों तथा साधक योगियों के श्रवण सामथ्यं से सुना जा सकता ळक 
दूसरा सववसामान्य के लिए श्रव्य है । एक वात और, प्रत्येक म 
स्तु की सृष्टि के मूल में एक शक्तिव्यूह (0० nstituting क 8 क 
-रहता है-जिसकी हलचल या मुखरता को उसकी | सें सु bn 
निरतिशय श्रवण सामर्थ्यं है । यह्‌ शब्द शब्दतन्मार्न है। इस प्रकार मूल में EE 
तदनन्तर सामान्य स्पंदात्मक शब्द, तदनन्तर विषमस्पंदात्मक पदार्थ संजक 





तन्मात्र, तत्पश्‍चात्‌ विकृत सूक्ष्म और स्थूल शब्द--ये पाँच स्तर हुए । 
अस्पन्द-स्पंद 
les 2 5 22.3, दाब्द 
| 
सा विशेष (निरतिशय शब्द) 
पर दाब्द me | | 
प्रकृति रूप | रूप 
[ope 
सूक्ष्म स्थ 
जाग्रत , तुयं तथा 
तंत्र ग्रंथों में भी पाँच स्तरों का उल्लेख मिलता हैं या र 
अतितुये । प्रपंच सारतन्त्र के टीकाकार पद्मपादाचार्य ने स्थू. व wes. 
और साक्षी के नाम से इन पाँचों को उल्लेख किया हैं। शब्द के ७ 
सकते हैं-- 
र , निःस्पंद = अशब्द 
स्पंदसामान्य = परशब्द - (अश्नुत) , | 
मे स्पंद विशेष = शब्दतन्मार्त (निरतिशय श्रवण सामर्थाश्रुत शब्द') 
याती तटा सुक्ष्म शब्द=साघना अथवा यंत्र सहकारत्रुत 


विकुतिमेंग्राह्य = ओत्रेन्दिय ग्राह्य: 
मे रळ 25 बैखरी शब्द श्रोत्रेन्द्रिय ग्राह्य 
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इसके पूर्व कि आगम और तंत्रों में जो मूल सत्ता के पाँच स्तर बताए गए हैं--उनसे- 
ये स्तर एक रूप हैं या विरूप--यह समझ लेना आवश्यक है कि मूलत: प्रत्येक द्रव्य 
या इंद्रिय ग्राह्य पदार्थ शक्ति व्यूह का ही घनीभूत रूप हे । इस शक्ति व्यूह के साथ 
नाद या शब्द लगा रहता है--अर्थात्‌ इसकी हलचल से जो शब्द उत्पन्न होता है वह 
अपनी प्रकृति में उस द्रव्य का बीज है--द्रव्य उसी का रूप है--ताम ही नामी के 
रूप में परिणत होता है । इस मूल या बीजभूत प्रकृतिस्थ शब्द का जिसने निरतिशयः 
श्रवण सामर्थ्यं से साक्षात्कार कर लिया--वह उस द्रव्य का प्रजापति हो सकता है। 
हमारी अनुभूति की चरमकाष्ठा ही तो निरतिशय श्रवण सामथ्यं है और इसी सामर्थ्यं 
से वह प्रकृतिस्थ शब्द सुना जा सकता है । जिसने अपने भीतर यह सामर्थ्ये पैदा कर 
ली--वह प्रजापति हो सकता हे । 

अब; यह बीजात्मक शब्द किस पदार्थ का क्या है--प्रयोग ओर परीक्षण का 
विषय है । संतों ने और संतों के पूव॑वर्ती तात्रिक तथा नैगमिक साधकों ने उदाहर- 
णार्थं अग्नि का बीज 'रं! माना है । अग्नि के आरंभक शक्तिव्यूह का शब्द रे ही 
है या कुछ ओर अनुभव के अभाव में मानकर ही चल सकता है--फिलहाल कोई 
न कोई शब्द अवश्य है--इतना निश्‍चय है । यह श्रुतानुधावी संस्कार का उस मूल 
पदार्थ-आरंभक-ताद पर आरोप है या वस्तुस्थिति है--प्रमाण के अभाव में कह 
सकना--विश्वसनीय बनाना कठिन है । | 

यह भी विचारणीय है कि तत्‌ तत्‌ द्रव्यो के आरंभक शक्तिव्यूह से जो नाद 
होता है--वह वर्णातमक किस प्रकार होगा ? वर्ण या व्यक्तनाद तत्‌ तत्‌ स्थान प्रयत्न 
एवं करणामिधातादि जन्य होते (हैँ-वाग्यन्त्र से पूर्वं अथवा अन्यत्र वर्णाभिव्यक्तिः 
की प्रक्रिया ही संभव नहीं है-फलतः मूल. आरंभिक शक्तिस्पंद को भिन्न भिन्न वर्ण 
के रूप में कल्पन करना और दरीरान्तगंत चक्रों में उनकी स्थिति माननी कैसे संभव है ? 

एक बात और भी विश्व की अन्य भाषाओं की आरम्भक वर्णमाला में तो भिन्न- 
भिन्न वणं होंग--उनकी संख्या भी भिन्न भिन्न होगी--फिर शरीर के चक्रों की संख्या 
ओर उनके दलों पर स्थित वर्ण की उपपत्ति किस प्रकार विठाई जा सकेगी ? 


त्याय-चेशेषिक और शब्द : 


शब्द (अभिधेय बुद्धि हेतु) 
जहाँ तक नंगमिक दर्शनों का संबंध है भारतीय दार्शनिकों में से ताकिकों अर्थात 
नैयायिक तथा वैशेषिको ने शब्द को आकाश का एक ऐसा गुण माना है जो श्रोत्रग्राहय 
होता है । यह शब्द उत्पाद विनाश झाली फलतः अनित्य माना जाता है। इसके दो 
रूप हैं--ध्वन्यात्मक तथा वर्णात्मक । उत्पन्न शब्द लहरी की गति किसी किसी के 
मत से वीचितरंग ठाय, (तासे साफ बढ़ढी।जाती (हैर) छुसदे'कोगों के अनुरोध 
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शाब्द तत्व १२३ 
से कदम्बगोलक न्याय से ऊर्ध्वाधः एवम्‌ आगे-पीछे सब तरफ मानी जाती है। इन छागो 
का सिद्धान्त है कि अर्थ की प्रतीति जिस पद या वाक्यात्मक दाब्दों से होती है--उसकाः 
अन्त्य वर्ण प्रत्यक्ष तथा शेष पूवंवर्ती स्मृतिगोचर माने जाते हैं । 


मीमांसा दर्शन ओर शब्द : 
मीमांसा सर्वस्व ‘द्वादश लक्षणी' के शब्द नित्यत्वाधिकरण में अट्ठारह सूत्र ६! 
इनमें से छह पूर्व पक्ष के हैं और छह उत्तर पक्ष के । उत्तर पक्ष के इन छह सूत्रों. 
में स्वकीय मंतव्य का प्रतिष्ठापन है । 'वृद्धिश्वकतृ भूम्ना ' द्वारा एकत्र शब्द की 
वृद्धि की बात भी कही गई है--जिससे जान पड़ता है कि सांख्य* और पातंजलों रै 
की भांति ये मीमाँसक भी शब्द को सावयव या अवयवी मानते हैं । वासुदेव दीक्षित 
ने 'कृतूहळ* वृत्ति! में इसका निदेश भी किया है । शब्द सावयव है--इसलिए 
Fe लोक बातिक' तथा 'शावरमाष्य'* आदि में भी कहा गया है कि शब्द 
निरवयव है । 'अपूर्वाधिकरण' में जो कुछ आत्मा के लिए कहा गया है वही अन्यत्र 
शब्द के लिए भी कहा गया है--अर्थात्‌ शब्द आत्मा की भांति व केवळ नित्य ह्‌» 
प्रत्युत विभु भी । शावर भाष्य में भी कहा गया है--असति विशेषे नित्यस्य नान 
कत्वम्‌ । ९ | 
मीमांसा दर्शन में शब्द द्रव्य है अथवा गुण--इसको लेकर पर्याप्त नव हुआ 
है। कुमारिल भट्ट जाति (कत्वादि ) का आश्रय होने के कारण द्रव्य मानते हैं और 
प्रभाकर किसी गुण का आश्रय न होने के कारण स्वयम्‌ शुण भागत हैं। पक्ष दे 
पूर्वक एक लम्बी परम्परा द्रव्य गुण समर्थन में तत्पर लक्षित होती है। एक i 
कमारिल तथा उनके अनुयायी-मण्डन मिश्च, वाचस्पति, सुचरित ह मिश्र, हि । 
मिश्र, विश्वेश्वर भट्ट; चिदानन्द पण्डित तथा नारायण पण्डित व और दूसरी ओर 
प्रमाकर, शालिक नाथ, भवनाथ मिश्र, नन्‍्दीश्वर तथा रामानुजाचाय प्रभृति हैं । | 
शाब्द के संबंध में तीसरी बात जो विचारणीय है--वह है उसकी जड़ता दर | 
चिन्मयता । कट्टर मीमाँसक मानते हैं कि यदि शब्द को चेतन मान लिया गया 
१. १।१।६ (साव्याल्यमूभवरभाष्यसमत) मीमांसा दनम्‌, पु० ७५, आनन्दाल र 
ग्रंथावली--१८६२८ । 
सांख्यतत्व कोमुदी, प० १७१-१७२ । 
पातंजल ददानम्‌, पु० ८७-८८ \ 
कुहल वृत्ति, पूर १२ निह यत 
(सब्याल्य मेत) मीमांसा दर्शनम, प 


मीमांसा ) 
षरुभाष्य समेत) मीमांसा दर्शनम्‌, पू० ७४ ।. . 
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-२२४ तंत्र और सत 
-मीमांसकों का वेदान्तियों से अपना वैशिष्ट्य ही क्या रह जायगा ? फलतः इनमें से 
अधिकांश मानते हैं कि शब्द जड़ है । शब्द वर्णात्मक हैं और यद्यपि मंत्र वर्णघटित 
होते हैं और देवता मंत्रात्मक होते हैं-फलतः देवता के चिन्मय होने से बचने के 
“लिए मीमांसक मानते हैं कि देवतात्व और कुछ नहीं, प्रत्युत 'विधिविहितत्व ही है। 
. आट्टदीपिका' (९ अ० १. पा० चतुर्थं अधिकरण ) में स्पष्ट कहा है--- शब्द मात्र 
देवता/”२ वैसे समन्वय की दृष्टि से मर्मी मीमाँसकों का कहना यह है कि इनकी चिन्ता- 
-चारा में शब्द को चेतन-अचेतन--सिद्ध करने का कोई प्रसंग ही नहीं है--फलतः वे 
“इस तरफ से उदासीन हैं । यदि इसे और भी स्पष्ट करना चाहें. तो कह सकते हैं कि 
शब्द मात्र देवता हैं--इतनी शतं अवश्य है कि वह शब्द विधिविहित हो । उदाहरण 
मके लिए --अग्नेय जुष्टं निर्वपामि” यह एक विधि है-इसमें विधि बिहितत्वविद्यमान 
'है--इसकी तद्धितान्त अथवा चतुर्थ्यन्त शब्द की आनुपूर्वी ही देवता हे---इस मान्यता 
मके कारण ये मीमांसक देवता का विग्रह स्वीकार नहीं करते। वे कहते ही हैं- अतः. 
-कथमपिन विग्रहादिस्वीकारः” । किन्तु शब्दमात्रं देवता । अर्थस्तु प्रतिपादकानुरोघन 
'चेतनोऽचेतनो वा कर्चित्‌ स्वीक्रियते, न तु विग्रहादिमान्‌ । उपासनादौ परं ध्यानमात्रः 
माहाय॑ तस्मेति जैमिनिमतनिष्कर्षः । मम तु एवं वदतोऽपि वाणी दुष्यति-इति हृरिः 
स्मरणम्‌ ।”3 अर्थात्‌ कर्म वादी मीमांसक अपनी मान्यता के अनुसार यह मानता है 
“कि इस चिन्ताघारा में फल कर्म की ही अनिवार्य परिणति है--एतदर्थ किसी विग्रहवती 
अतिरिक्त शक्ति की अपेक्षा नहीं है । यहाँ तो तद्धितान्त अथवा चतुर्थ्यन्त शब्द की 
आनुपूर्वी ही देवता है । रहा यह कि यदि शब्द है (अग्नये आदि) तो उसका कुछ 
अर्थं हूँ या नहीं? और अथे है तो वह चेतन है या अचेतन ? मीमांसक इस निर्णय 
की ओर से उदासीन हैं और चेतन या अचेतन में से कुछ कहें भी--तो भी वे उसे 
विग्रह सम्पन्न मानने को कथमपि प्रस्तुत नहीं हैं । कहीं-कहीं “शारदा तिलक” की 
शक्ति शब्द ब्रह्म यमूचिरे सुकृतिनः चैतन्यमन्तर्गतम”--या ताँत्रिकों की धारणा 
के अनुसार यह माना जाता है और माना गया है कि शब्द चैतन्य है । 'अनिवेचनीयता 
सवंस्व' में शंकर चैतन्य माली ने यह स्वीकार किया है कि शब्द चिन्मय है । अस्तु, _ 
समांसक शब्द के बिग्रहादिमात्‌ होने में अपनी स्वीकृति नहीं देते। | 
-उपासना' के संदर्भ में--जो 'वस्तु-तंत्र' ज्ञान की अपेक्षा 'इच्छा-तंत्र' है-- 
मीमांसक मानते हैं कि वहाँ देवता का ध्यान करने के लिए किसी रूप का आहरण 
या आरोपण कर छिया जाता है ।इन मीमांसकों की दृष्टि से जैमिनि के मत का निष्कर्ष 
तो यही है । खण्ड देव अपनी वैयक्तिक निष्ठा के विपरीत इसे अवश्य मानते हैं और 
१. खण्ड देव कृत भाद दीपिका, भाग २ मद्रास विश्वविद्यालय, १४५२ ,प्‌० १७६। 
"रत वहो, पृष्ठ १८० । 
३. शारदा तिलक, पृष्ठ १ । 
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ऐसा कहते हुए भी अपनी वाणि को वे स दोप समझते हैं-अपराधो मानते हैं। तात्का-- 
लिक विचारधारा और समय की चिन्तन गति के अनुरोध से ये मीमांसक कर्म का' 
ही महत्व प्रतिपादित करने में तत्पर हैं--फलत: पार्थसारथि मिश्र जैसे मीमांसक घुरीणो 
ने यह माना है-- मंदधियस्तु श्रद्धालवः तात्पर्यमजानानाः आमयन्तु नाम देवता फल 
प्रयच्छति, वस्तुतस्तु कमण एवतत्‌”१-अर्थात्‌ मंद बुद्धि श्रद्धालु गण वेद का तात्पयं . 
न समझते हुए इस स्म में भले पड़े रहें कि कोई विग्रहादिमान्‌ देवता फल देगा-पर' 
वास्तविकता यह है कि फल तो कर्म का ही मिलता है। और भी प्रविष्ट होकर विचार 
किया जाय, तो स्पष्ट होगा किं ग्रंथकार देवता की विग्रह मत्ता का खण्डन नहीं करता,, 
अपितु जैमिनि के मत का निष्कर्ष कहता है । 

भीमांसकों ने 'शब्द' स्वरूप विमशे के संदर्भ में उसकी स्फोटात्मकता का भी विचार. 
किया है । वयाकरण तो मानते हैं कि स्फोट निरवयव है, पर मीमांसक वर्ण को सावयव 
कहना चाहते हैं । इस स्थापना के पक्ष में वे तकं यह देते हैं कि यदि शब्द को सावयव ` 
न माना गया तो 'उहा' आदि की निष्पत्ति न हो सकेगी। फलतः मीमांसकों ने स्फोट 
का खण्डन किया है और वर्ण को नित्य तथा' विम्‌ माना है। ये लोग नित्य वर्ण की ` 
अभिव्यक्ति मानते हैं-उत्पत्ति नहीं-यहीं कारण है कि इनके यहाँ 'क' एक ही है-- 
अनन्त उच्चरित व्यष्टियाँ नही-फळतः कत्वादि जातिमान्‌ 'क' की कल्पना” 
निरर्थक है । 

शास्त्र दीपिका (१।१।५) में वर्णेनित्यतावाद का समर्थन मिलता है और स्फोट 
वाद का खण्डन । आनुपूर्वी (ध्वनिक्रमागत ) आरोपित है--शब्दगत वास्तविकता नहीं । 
वाक्य स्फोट वादी वैयाकरण इसे ( आनुपूर्वी को) भी नित्य मानते हैं। इसीलिए १ 
कहते हैं-“तसमाद्‌ व्यंजकानां घ्वनीनां क्रमेण व्यड्ग्येषु वणषु समारोपितेन तद्वन्तः 
स्मर्यमाणा वर्णा वाचकाः नान्य- शब्दोऽस्ति--इति सिद्धम ` । (अध्वरमीमांसा) 'कूतू- 
हल वृत्ति' में भी कहा गया है वाचा विख्प-नित्यया?*--जिससे वाक्‌ या वण वाः 
: तित्यत्व सिद्ध है । * 
इन मीमांसकों ने नैययिको का भी खण्डन करते हुए यह कहा कि नैययिक शब्दः 
. को आकाशांश्रित होने से गुण मानते हैं पर श्रोत्र आकाश प्रत्यक्ष द्वारा शब्द ग्रहण नहीं 
करता, प्रत्युत साक्षात्‌ ग्रहण करता है--अतः उसे 'दूव्य' ही मानना संगत है--गुण 
नहीं । उनके तके हैं--शब्दो व्यं सत्वे सत्यनाश्रयत्वात्‌, गगनवत्‌ (पू० २१ ) । “वाब्दो 
विभुः स्पर्शावहुंद्रव्यत्वातू अनारम्मकले सति अनवयवद्रव्यत्वात्‌ वा आत्म इतिः 
al मिल ट्ट 


२. वही, पृष्ठ ६४ १७ निर्णयसागर, बम्बई, सन्‌ १९१% (पार्थसारणि सिष) 
३. मीमांसा दशरिभि? मश» विरुपा८ाार्ती 2 भूमिका, में उद्धृत, Te रद । 
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विभुत्वसिद्धि--अर्थात्‌ शब्द इसलिए द्रव्य है कि वह है! और साथ ही किसी अन्य 
का आश्रित नहो--अन्य अधिकरण सापैक्ष नहीं । उदाहरण के लिए 'गगन' को लिया | 
जा सकता है । आकाश इसीलिए तो द्रव्य है--कि एक तो वह 'है--उसका अस्तित्व 
सिद्ध है और दूसरे यह कि वह अपने अस्तित्व के लिए किसी अतिरिक्‍त आश्रय का 
अपेक्षी नहीं १ । साथ ही शब्द विभु या व्यापक होता ही है । मीमांसकों की इस 'वणं- 
नित्यता' के विपरीत वेयाकरणों की जो एक वुद्धिग्राह्यता' वश अखण्ड-वाक्यता की 
प्रतीति होती है--वह 'आन्त हे । अखण्ड बुद्धि ग्राहयता' वश प्रतीत वाक्य-गत आनु- 
पूर्वी आरोपित है--वास्तविक नहीं । कहा ही गया है-- एकार्थावबोधकत्वात्‌, वर्णे- 
पुनरेकत्वप्रतीतिर्नानुपत्मा २” । 
इस प्रकार मीमांसा दर्शन के शब्द” संबंधी समस्त-विचारों को संपिण्डित करने 
पर यह जान पड़ता है कि वे छोग बैखरी शब्द को छेकर चाहे उसे सावयव मानें, 
पर सामान्य स्वर यह भी श्रुतिगोचर होता है कि 'वणं! नित्य है। साथ ही यह भी 
कि उसके चेतन या चिन्मय होने पर भी उन्हें न केवळ अनापत्ति है, अपितु कहीं-कहीं 
तो कण्ठरवेण समथंन भी करते हैं । इस प्रकार तंत्र सम्मत धारणा की पुष्टि भी 
होती है । मीमांसा दर्शन इससे विरुद्ध नहीं जाता । 
| सांख्य और पातंजलि की भांति उत्तर मीमांसक भी मानते हैं कि शब्द आहंका- 
रिक है--अहंकार से समुत्पन्न शब्द तन्मात्र है । यहाँ शब्दतन्मात्र से आकाशीय अणु 
और फिर इस अणुप्रचय से अवयवी आकाश की उत्पत्ति “मानी जाती हे । जहाँ ताकिक 
ठ र 32 स्थिति मानते हैं--वहाँ सांख्य तथा पातंजल शब्द तन्मात्र से 
आकाश का उत्तत्ति स्वीकार करते हैं--साथ 
उ हैं. है--साथ ही उसका स्वरूप भी भिन्न (निरवयव 
एवं मीमांसक श्रोत्रग्राहय ध्वनि को अभिधेय बृद्धि का निमित्त नहीं मानते, विपरीत 
अर को हैं कि ध्वनि व्यंजक है--नित्य और विभु वर्णों का। वर्ण नित हैं-- 
२०७र विशु भी हैं। इसके विमुत्व का प्रतिपादन करते हुए कहा गया देन 
अनवच्छिततसद्भावं वस्तु यद्देशकालतः 
तन्नित्यं विभु चेच्छन्ति, आत्मनो विभृतेष्यते ॥ 
वयाकरण ओर शब्द : 


वेयाकरण SR 
प का = अपना स्वतंत्र मत स्थापित करते हैं। पाणिनीय शिक्षा, 
क ट निरूपण परक व्याकरण शास्त्र के अन्यान्य अंथों के आधार 
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को न तो नैयायिकों की भांति आकाश गुण मानते हैं और न तो सांल्य और पातंजलों 
की साँति आहंकारिक अथवा आकाश का आरम्भ ही । साथ ही वे मीमांसकों की 
आँति यह भी नहीं मानते कि शब्द ध्वनिव्यंग्य नित्य वर्णात्मक ही हैं। वे तो इन सब 
लोगों से भिन्न 'स्फोटात्मक' मानते हैं । स्फोटात्मक शब्द नित्य, निरवपन, तथा चिन्मय 
शब्द ब्रह्म हैं । ध्वन्यात्मक शब्द क्षणस्थायी फलतः अनित्य हैं--अतः उनका एक वुद्धि 
में उपारूढ़ होना--जो अनुभव संगत लगता सा है--विचारित सुस्थ नहीं है । अनुभव 
तथा विचार की इस असंगति को दूर करने के लिए वैयाकरण ध्वनि से अतिरिक्‍त 
स्फोटात्मक शब्द की कल्पना करते हैं । साथ ही मानते हैं कि पूर्वे वर्णानुमव जन्य 
संस्कार सहकृत चरमवर्ण से वह व्यंग्य होता हे । वस्तुतः श्रोत्र ग्राह्य ध्वनि 'मध्यमा' 
चाक को व्यक्त करती है और व्यक्त मध्यमा वाक्‌ से (वेखरी वाक्‌ की भांति) पुनः 
ध्वनि होती है जो उपर्युक्त क्रम से स्फोट को उपरक्त कर देती है--फिर उपरक्त स्फोट 
का मन द्वारा साक्षात्कार होता है । इसी एक बुद्धि में उपारूढ़ पद या वाकय द्वारा 
गरे बोघ होता हैं । 
हक भिती नळ १ में कहा गया है कि शरीर-इंद्रिय मन तथा वुद्धि से व्यतिरिक्त 
आत्मा (द्रष्टा) बुद्धि को करण वनाकर अर्थावगम करता है । अधिगत अर्थमयी बुद्धि 
विवक्षा वश मन को प्रेरित करती है और मन कायाग्नि को घवका देकर जागरित 
करता है । वह कायाग्नि मारुत को प्रेरित करती है ॥ मारुत उरः प्रदेश की ओर 
'बढ़ता है और मन्द स्वर पैदा करता है। कण्ठ प्रदेश में आकर मध्यस्वर तथा वही 
मारुत मर्दा में जाकर तारस्वर का जनन करता है । मूर्धा के बाद अगतिक गति होकर 
-टकराहट के वाद वह लौट आता है और यह परावृत्ते मारुत मुखविवर के विभिन्न 
अवयवों से टकराता हुआ नानाविध वणो को उत्पन्न करता है । भ 
प्रश्‍न यह है कि वैखरी वाक्‌ की होती है या वायु सहत त की होती 
ःहै ? परस्पर सहकृत मानने में कोई निर्णायक (विनिगमक) न होने से कार्यकारण 
की परम्परा गौरवाक्रान्त हो जायगी--फळतः यही मानना उचित लगता है कि 
भारत वैखरी वाक की अभिव्यक्ति में निमित्त है और वैखरी वाक्‌ आकाश की अभि- 
व्यक्ति सें नि्ित्त--इसी आकाश की परिणति ध्वनि हो सकती है--तमी उसे शोत 
३: [ना भी संभव है-संगत है । जैन दाशनिकों कि भांति ये वैयाकरण 
तकं देते शब्द से आघात लगता है--अतः यह द्रव्य हे । 
| न र जिस मारुत. को प्रेरित करती है उसके सहकार से परावाक्‌ 
व्यक्त होती है--जों पश्यन्ती, मध्यमा तथा बैखरी के स्तरों पर उत्तरोत्तर देश भेद 
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८ 
| से स्थलःस्थुलतर रूप में आत्मप्रकाश करती है । अनुमव है कि स्मृति, आवृत्ति तथा 

आदि के सायास सम्पादन में हृद देश पर दवाव पड़ता है । 
र कहीं-कहीं यह कहा गेया मिळता है कि मानस जप में मध्यमा व्यक्त 
दा । फलतः यह माना जाता है व्यवत मध्यमा वाक्‌ उतर ध्वनि करती है और 
उस ध्वनि से संहृतक्रम रूप में स्फोट ग्रहण होता है। प्रश्‍न यह है कि वेखरी ध्वनि 
को ही अभिव्यंजक क्यों नहीं मान लिया जाता? उत्तर दिया जाता है कि वैखरी 
और कछ नहीं, स्थान या अवच्छेद भेद से परा' की ही प स्पू या भेदमयी पघा 
है । बैंखरी (मध्यमा, पश्यन्ती तथा परा ) वाक्‌ है और 'स्फोट' शब्द । इत स्तर पर | 
वाक्‌ एवम्‌ शब्द में अंतर है । बैलरी असन्निहित हे । फलतः मध्यमा वागुच्चरित ध्वनि 
का ही स्फोट में अव्यवघान पूर्वक वाक्यात्मक प्रतिबिम्ब स्वीकार करना पड़ता हे । 

हृद्‌. देश में व्यक्त या गृहीत होने वाला यह स्फोटात्मक शब्द दो प्रकार का | 
है-व्यक्तिस्फोट तथा जातिस्फोट । प्रथम के पाँच रूप है--वणे, सखण्ड पद, सखण्ड 


वाक्य, अखण्ड पद, अखण्ड वाक्य । द्वितीय के तीन रूप हैं--वर्णत्व, सखण्ड पदत्व 


तथा सखण्ड वाक्यत्व । 

यह तो ऊपर कहा ही जा चुका है कि वाक्‌ चार प्रकार की है। परमलर्घु' मंजूषा- 
कार का कहना है--“तत्र मूलाघारस्थ पवन संस्कारीमूता मूलाधारस्था शब्द ब्रह्मरूप 
स्पंद शून्या बिदुरूपिणी परावाक्‌ उच्यते'--भर्थात्‌ गुदा से दो अंगुल ऊपर एबम्‌, 
मेढ से दो अंगुळ नीचे या कुछ चार अंगुल के स्थान को मूलाधार कहते हैं। परावाक्‌ यहीं 


मूलावारस्थ पवन के योग से अभिव्यक्त होती है । यही शब्द ब्रह्म हैँ । भतृ हरि ने ` 


इसे ही शब्द ब्रह्म कहा है । 
अनादिनिधन ब्रह्म शब्द तत्वं. यदक्षरम्‌ । 
विवततेऽयभावेन प्रक्रिया जगतो यतः ॥१॥ 
वैयाकरण इसे 'पव्यन्तीः कहते हैं--यहीं तक का वे विवेचन करते हैं-परा इसी 


की 'परा' स्थिति है । इसी शब्द तत्व से जगत्‌ की प्रत्रिया विवर्त भाव से चलती ' 


है । नामि पर्यन्त आती हुई इसी वाय्‌ से अभिव्यक्त मनोगोचरी भूत वही वाक्‌. 
'पद्यन्ती' कही जाती है । वागब्रह्म के ये दो स्तर-परा तथा पझ्यन्ती--निविकल्पक 
ज्ञान में योंगिजनों द्वारा अनुभूत किए जाते हैं । तदनन्तर वही हृदय पर्यन्त आई 
हुई उसी वायु से अभिव्यक्त 'तत्तदर्थवाचक शब्द स्फोट रूपा' सूक्ष्म जपादि में बुद्धि ग्राहय. 
होकर मध्यमावाक्‌ कही जाती है । कहा. ही है- 
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“तृतो हुदयपर्यन्तभागच्छता तेन वायुनाभिव्यक्ता तत्तदर्थ 
वाचक शब्द स्फोट रूपा ओत्रग्रहणयोग्यत्वेन सूक्ष्म जपादो 
बुद्धिनिर्ग्राहूया मध्यम वागुच्यते । 


चहीं यह भी कहा गया है-- 


परावाड्‌ सूल-चक्रस्था पश्यन्ती नाभिसंस्थिता । 

हृदिस्था मध्यमा ज्ञेया बखरी कृष्ठदेशगा । 

बंखर्या हि कृतो नादः पर श्रबणगोचरः । 

मध्यमया कृतो नादः स्फोटव्यंजक उच्यते ॥ 
टीकाकारों ने कहा है--मध्यमा वाक, ही स्फोट है; अथवा यह कहना ठीक होगा कि 
स्फोट प्रकाशक हैं-मध्यमावाक्‌ । और भी सार की बात यह है कि मध्यमा के दो 
पक्ष हैं--एक स्फोटात्मक और दूसरा उसका व्यंजक ध्वनिमय रूप। टीकाकारों ने 
इस समस्या को और बढ़ाया है और कहा है--मध्यमानाद सूर्ष्मतर होता है । कान 
बंद कर जपादि के अवसर पर यदि अनुभव किया जाय तो स्पष्ट जान पड़ेगा कि 
यह मध्यमा नाद सूक्ष्मतर वायु से व्यंग्य होता है--प्रकाशित होता हे । यह शब्द 
ब्रह्मात्मक होता है--साथ ही स्फोट का प्रकाशक मी । देखं--“मध्यमानादरच सूक्ष्म- 
तर: । कर्णेपिघाने च जपादौ सूक्ष्मतरवायुव्यंग्यः शब्दब्रह्मर्पः स्फोटव्यंजकर्च | तादृश 
मध्यमानादव्यंग्यः शब्द: स्फोटात्मकः ब्रह्मरूपो नित्यश्च\। यह मध्यमानाद व्यंग्य 
शब्द ही स्फोट कहा गया है--वही ब्रह्म है, नित्य है। इसकी ब्रह्मरुपता के समर्थन 
में मतृ हरि को उद्धृत किया जाता है। प्रश्‍न यह है कि परावाक्‌ शब्द ब्रह्म है अथवा 
स्फोटात्मक शब्द ? इस प्रश्‍न का उत्तर हरिवल्लम कृत 'वैयाकरण भूषण सार 
की 'दर्षण' नामक टीका में मिळता है । उन्होंने कहा है--“मायाविद्वयरपर्यायत्रिगुणा- 
त्मकाव्यक्तप्रमवः शब्द ब्रह्मापरनामा च्रेतनाघिष्ठितोऽतमिव्यक्त वर्णविशेषो रवः परादि- 
छव्दैव्येवहियमाणः नादः स्फोट इत्युच्यते । स च सवंगता5पि पुरुषस्पज्ञातार्थेविवक्षा- 
धीनप्रयत्नाघिष्ठितमूलाघारस्थपवनेनामिव्यकतः पच्यन्तीति - - - ॥ ॐ अर्थात्‌ माया, 
बिंदु अथवा अव्यक्त का प्रभाव शब्द ब्रह्म नामक चेतनाधिष्ठित अनभिव्यक्त वर्ण 


विद्वेष रव ही परा आदि शब्दों द्वारा व्यपदिष्ट नाद ही स्फोट कहा जाता है। वह 
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सर्वव्यापक होता हुआ भी ज्ञातार्थे की विवक्षा वश संपादित प्रयत्न के कारण मूलावार 
स्थित पवन द्वारा प्रकाशित होने पर “पश्यन्ती आदि नामों से कहा जाता है टे अर्थात्‌ 
दैत ममि पर जो 'परा' आदि वाक्‌ तथा 'स्फोट' आदि शब्द भिन्न माने जाते हैं--वे ही 
अद्वैत दृष्टि से अभिन्न हैं--केवलू स्थान तथा अवस्था भद स ही वाक्‌ एवम्‌ शब्द भिन्न 
हैं--तत्वतः नहीं । 8 
पर उपर्युक्त उद्धरण से यह्‌ स्पष्ट नहीं होता कि मध्यमा हे या स्फोट पृथक ह 
या अपृथक्‌ ? स्फोट यदि शब्द ब्रह्म है तो वह माया प्रभाव कसे “ टीकाकारो की 
यह घपलेवाजी वात को सुलझाने की जगह और भी उलझा जाती हे । के वस्तुतः भूल 
तत्व ही सव कुछ है और वह चिन्मय है। बही औपाचिक दृष्टि त या र में व्यप 
होता है। वही मूलाघारस्थ होकर योगियों के लिए भी अगम्य परा है और “पश्यन्ती 
आदि उसी की व्यक्त-व्यक्ततर दशाएं हैं । परमार्थतः कहीं कोई भेद नहीं। व्यवहार 
भमि पर वही प्रकाशक और प्रकाश्य रूप से भिन्न हो जाता है। मध्यमा वाकू या 
नाद से व्यंग्य शब्द 'स्फोट' नाम से पुकारा जाता है। मध्यमा से भी ध्वनि होती है 
और उससे स्फोट उपरक्त होता है--यह कहा जा चुका है । 
परादि का विचार सृष्टि क्रम में तो होता ही है, अर्थक्रम में भी होता है। सृष्टि 
क्रम में 'पर्‍्यन्ती' को 'प्रा' का सोपाधिक विवते माना गया है और उपाधि न रूप में 
“मायाः अथवा 'काल' का भी कभी पर्याय रूप में और कभी भिन्न रूप में उल्लेख हुआ 
है । इसी माया के बल से परा में जो सिसृक्षा होती है--उसी से वह 'पर्यन्ती' अवस्था 
में अपने को व्यवत करती हैं । इसी के गर्भ में शब्दतन्मात्र* की भी स्थिति मानी 
गई है। वाक्य प्रदीप में भी एक कारिका है-- 
अथेदमान्तर ज्ञान सूक्ष्म वागात्मना स्थितम्‌ । 
व्यक्तो स्वरूपरूपस्य शब्दत्वेन विवतेते ॥ 
दाब्दस्य परिणामोऽयमित्याम्नायविदो बिवुः । , 
छंदोम्य एवतद्‌ विश्‍व प्रथमं व्यवतंतः ॥३॥ | 
विश्व जिस सूक्ष्मा वाक्‌ का परिणाम है, वह पश्यन्ती अथवा इाब्दतन्मात्र कहा जाता है । 
विव जिसका विवर्त है--वह परा वाक्‌ कही जाती है। इस वस्तुस्थिति के विपरीत 
जहाँ जो कुछ हो--वह उपाधि तथा उपहित को लेकर समंजस कर ली जानी चाहिए । 
व्याकरण दर्शन तंत्रवाद के अधिक नजदीक ही नहीं, तंत्रवादी -ही ह । 
वैसे तो सृष्टि को सभी शब्द पूर्विका मानते हैं--पर तंत्रों में “शब्द! तत्व का विशेष 
व्याख्यान है । । 
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शब्द तत्व: १३१. 
तंत्र और वर्ण : | 

तंत्रो में वर्ण” पद का प्रयोग केवल वैखरीवत्‌ तात्वाधमिघातजन्य स्फुट वर्णो के 
'लिए ही नहीं होता--अपितु अव्यक्त नाद के लिए भी होता है। तंत्रो में बिंदु से 
केकर 'उन्मना' तक नव की समष्टि को भी 'नाद' कहा जाता है और साथ ही 'वणे' 
भी यह कहना कि वे नाद दकारादि की भांति स्पष्ट रूप से अनुच्चार्य हँ--ओर 
'तंत्री स्वर की भांति सुने जाते हैं--अतः इन्हें वर्ण नहीं कहा जा सकता--ठीक नहीं 
है । कारण यह है कि इन्हीं तको के वावजूद अनुस्वार और विसर्ग भी वर्ण कहे जाते 
हैं। रहा यह कि ताल्वादि परिगणित स्थानों द्वारा अनभिव्यंग्य होने के कारण इन्हें 
वर्ण न कहा जाय, तो 'पर्‍्यन्ती' आदि को भी 'वर्ण' न माना जाय तो ऋग्वेद (२।३।२२ ) 
के इस कथन की कि “चत्वारि वाक्‌ परिमिता पदानि'-अर्थात्‌ परा आदि वाक्‌ चार 
हैं और ये सम्मिलित होकर 'पद' हैं-क्या संगति होगी ? इस परिमित अथवा सम्मित 
रूप को 'पद' किस प्रकार कहा जा सकेगा"? यदि इन्हें 'वर्ण' न समझा जाता या समझा 
जाय तो इन्हें 'पद' कहा किस प्रकार जायगा ? साराँश यह कि वर्ण शब्द का प्रयोग 
बैखरीवत्‌ स्फुट और उच्चरित ध्वनि विशेष ही नहीं, प्रत्युत नाद भी हैं। नादात्मक 
तो 'बर्ण' होते ही हैं--यह बात दूसरी है कि वे जितने ही स्फुट होते जायंगे, उतने ही 
-चिन्मय भी होते जायंगे। इसीलिए कहीं-कहीं यह भी कहा गया है---“वर्णा श्चिन्यरीचय: 
वर्ण का स्वरूप अप्राकृत स्तरों पर चिन्मय ही हैं। तंत्र साहित्य में सामान्य स्पंदात्मा 
नादात्मक तत्व तथा उसके अप्राकृतनपरा, पश्यन्ती, मध्यमा स्तरों के लिए वर्ण 
शब्द का प्रयोग होता है और वेचिन्मय भी माने जाते हैं । बँलरी भूमि से मध्यमा 
'भूमि में जाना ही-शक्ति का जागरण है--मंत्र का चिन्मयीकरण हैं । इसे शब्द संज्ञा 
से केवल इसलिए उल्लपित किया जाता हे कि उभयत्र 'चाँचल्य' या 'स्पंदन' समान 
है । षट्‌ चक्रगत दरणं कल्पना का रहस्य इसी आलोक में स्पष्ट होता है । शांकर 
वेदांती व्यवहार में माहनय ही स्वीकार करते है--फलतः उक्त मत सेवे भी 
सहमत हैं । आचाय शंकर ने अपने ब्रह्मसूत्र भाष्य में वँयाकरणों के विपक्ष में 
मीमांसकों के मत की ही पुष्टि की है और माना हैँ कि सृष्टि शब्द पूविका ही है और 
:उपबर्ष के 'वर्णा एवतु शब्द: के अनुरूप स्वीकार किया है कि वर्ण नित्य है । श्रूयमाण 
वर्णे इसी नित्य वर्ण के व्यंजक हैं । वैयाकरण भी तो ताकिकों का खण्डन करते हुए 
यही मानते हैं कि श्रूयमाण एवं उच्चरित शब्द केवल व्यंजक हैं--नित्य स्फोटात्मक 
शब्द थे । उसी स्फोटात्मक शब्द से ही अथे का प्रत्यय होता है। आगमिकों ने 
भी वैखरी वर्णों को मूल वणों का प्रतीक ही माना है । स्थूल रूप ही स्वीकार किया 
इे--'पंत्रारिचिन्यरीचय मूल सामान्य स्पंदमय वाक्‌ भी वर्ण है, पर ऐसा जहाँ सभी 
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५३२ तंत्र और संत 


वर्णं अविभक्त रूप से वहाँ एकीकृत हैं--ऐसे ही वर्ण को, नाद को शब्द को, शक्त्ति 
और अथे को शिव माना गया है । शक्ति ही शब्दब्रह्म हे वही प्रणव या ऊंकार है॥ 
पातंजल दर्शन, माण्ड्क्य उपनिषद्‌ तथा अन्यत्र भी इस ऊकार का वर्णन उपलब्ध होताः 
है। शास्त्रों में यह भी माना गया है कि सभी मंत्रों की परमा प्रकृति प्रणव या ऊकार 
ही है । आगमों में मध्यमा भूमि को मंत्रमयी भूमि माना जाता है और वर्ण घटित 
मंत्रों को चिन्मय-बैखरी में यह चिन्मयता नहीं रहती--उच्हें मंत्र औपचारिक रूप में 
कहा जाता है । कारण, स्थूल धरातळ पर वे उनके वाचक माने जाते हैं। पश्यन्तीः 
वाक्‌ में कारणस्थ चैतन्य की स्फूति होती है--यही देवता का स्वरूप है। निष्कर्ष 
यह कि वैखरी से ऊपर जो वर्ण की वात कही जाती है--वह उससे भिन्न प्रकार को 
है। म० म० गोपीनाथ कविराज का कहना है--“हमारी परिभाषा में जो वर्ण मातृ 
का हैं वे सब पृथक्‌ पृथक भावों की शाब्दिक अभिव्यंजना मात्री हैं।” “ये (अ 
से ह तक) सव वर्णमाला भगवान की रश्मि या शक्तियों के प्रतीक? हैं।” अन्यत्र 
उन्होने यह भी कहा है--प्राण के चरून से वर्णादिका उदय होता रहता है। 
प्राण का चलन दो प्रकार का होता है--एक स्पंदात्मक और स्वाभाविक दूसरा क्रिया- 
त्मक और प्रयत्नजन्य। जो स्पंद खूप स्वाभाविक चलन है, उससे स्वभावतः ही वर्ण 
का'उदय होता है। वर्णों के उदय में किसी की भी इच्छा अथवा प्रयत्न की आवश्यकता 
नहीं होती--सभी वर्ण नियत रूप और सवत्र अविशिष्ट हैं, कितु मंत्रपदादि का उदय 
योगी को इच्छा के विना नहीं हो सकता। वे अगणित और अनियत हैं-वर्णो के 
तुल्य नियत और परिगणित नहीं ।” जहाँ प्राण हैं अथवा स्पंद शक्ति का खेल है 
वहाँ प्रवाह रहेगा ही,मूल में यह प्रवाह सरल रहता है पर बाद में वह क्रमशः वक्रभाव 
में परिणत होता है। दोनों ही वर्णोदय के अन्तर्गत तथा प्रयत्ननिरपेक्ष और स्वारसिक 
है। वर्ण का जो परमस्वरूप है, उसकी सूक्ष्मतर अवस्था में वर्णगत भेद अथवा विभागः 
नहीं रहता क्योंकि वही सव वर्णों का अविभक्त सामान्य रूप है 
“एको नादात्मको वर्णः सर्वे दर्णाविभागवान्‌ । 
सोऽनस्तमितरूपत्वादनाहत इवोदित:< ॥ 


संवित्‌ शून्यता से होकर पहले प्राण रूप में परिणत होती है। यह प्राण स्वाभाविक 
उच्चार करता हे । इस प्राणात्मक उच्चार की दो वृत्तियाँ है--सामान्य तथा प्राणादि- ' 
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शब्द तत्व १३३ 


"मेद पंचमयी । पहली ही अनाहत है--जिसमें सभी वर्ण एक रस हैं। वर्णोत्पत्ति 
“निमित्त होने से यह भी वर्णमयी कही जाती” है । 

कविराज जी के वर्ण संबंधी ये वक्‍तव्य सिद्ध करते हैं कि भारतीय आगम एवं 
“निगम का वर्ण के विषय में मथितार्थ क्या है। इस घारा में वर्ण नित्य हैं--वे पूर्ण! 
की 'कलाएं' हैं--चिन्मरीक हैं-चिन्मय हैं । मुखोच्चरित एवं श्रवण-श्रुत वर्णो में 
चिद्भाव गुप्त हैं। वैखरी से मध्यमा की यात्रा जडता से चिन्मयता की ओर यात्रा 
'है। पश्यन्ती और परा की भूमियों पर वर्णात्मक कलाओं का उत्तरोत्तर अविभाग 
बढ़ता जाता हे। इस विस्तृत विवरण के आलोक में स्थिर यह होता है कि श्रूयमाण 
वर्णं की धारणा से स्वतः प्रवहमान सूक्ष्म भूमियों (मध्यमा, पश्यन्ती तथा परा) के 
चणो की धारणा भिन्न हैं । 'वरिवस्पा रहस्य' के टीकाकार सुधीभास्कराचार्य ने यह 
भी प्रश्‍न उठाया है और उसका समाधान दिया है कि वर्ण उसे ही कहना चाहिए 
जो ताल्वादि अभिवात जन्य होने के कारण स्फुट हैं--फलतः जिस भूमि पर ताल्वादि 
ही नहीं हैं--बहाँ वर्ण का व्यवहार असंगत है । समाधान देते हुए उन्होंने व्यवहार 
का ही प्रमाण दिया है और कहा है कि आगमिक और नैगमिक चिन्तकों ने जिन 
'परा, पद्यन्ती और मध्यमा को नाद के अतिरिक्त वाक्‌ भी माना .है-वर्णात्मा भी 
कहा है--जिन मीमांसकों ने वर्ण को नित्य माना है और ताल्वाधाभिघात जन्य वणं 
को उनका केवल व्यंजक तथा प्रतीक बताया है--उनका ही साक्ष्य है कि वर्ण का 
व्यवहार ऐसे रूपों के लिए भी किया गया है जो श्रूयमाण: वणा की तरह नहीं हैं। 
उनका तो यह भी कहना है कि श्रूयमाण वर्ण ही वास्तविक वर्ण या शब्द नहीं ह 
वे तो अमिव्यंजक और स्थूल धरातल पर उनके संकेत मात्र हैं। अतः यह आपत्ति 
'तिराघार है कि वर्ण! शब्द से उन आंतर रूपों का बोध असंभव है। उन आंतर 
रूपों के साक्षात्कार के अमाव में उल्लेख मात्र ही हमारा पाथय है--उन्हीं उल्लेखों 
के साक्ष्य पर उन्हें स्वीकार करना है। इस विवेचन के आलोक में इस कथन की 
असारता स्पष्ट है कि जितकी (चक्रस्थ वर्ण) स्पष्टता या वोध के लिए वर्ण का 
अयोग किया जा रहा है-वे उनके बोधक हैं जिनका बोधक कराना यहाँ अभिमत नहीं है । 

दसरा प्रइन यह है कि वर्ण नित्य भी मान लिए जायं, तो प्रत्येक देशवासी के 
“लिए चे अविशिष्ट किस तरह हैं--उनकी संख्या भी एक रूप किस प्रकार हो सकेगी ? 
उत्तर में कहा जा सकता है कि प्रत्येक मानव नाम घारी प्राणी जब सोचता है तब 
किसी भाषा का सहारा लेता है और जिस भी भाषा का बा लेता है उसकी 
अपनी वर्णमालाएं होती हैं--अतः वह अपने अनुसार कल्पित चक्रों में बालाक 
की ब्यवस्था कर सकता है । डा० हजारीप्रसाद हिंवेदी का विचार है-- भारतीय 
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१. भारतीय संस्कृति 





साधक पचास ध्वनियों में ही सोचते हैं--इसलिए उनकी दृष्टि से कसको के पचास 
दल हैं । चीनी साधक इसी रास्ते सोचता, तो कदाचित्‌ वहुत अधिक दलों की कल्पना 
करता । सो, सारे प्रपंच का सीधा अर्थ यह है कि हमारी भाषा में जो अक्षर हैं, वे 
केवल मुंह से ही नहीं निकरूते मन में भी रहते हैं अगर वे वहाँ न होते तो आप ही 
आप मन में न आ जाते ।”१ डा० हिवेदी ने सहज साघना' में वार-वार समझाया 
है. कि सूक्ष्म शब्द श्रुतानुधावी छाप या संस्कार हैं और घीरे-धीरे गहराई में अव्यक्ततम 
होते हुए 'मध्यमा', पश्यन्ती' तथा “परा जेसी पारिभाषिक शब्दावलियों से कहे 
जाते हैं। 

यहाँ एक प्रश्‍न यह खड़ा होता है कि मन में जो शब्द हें वह बैखरो की छाप होने 
के कारण वेखरी ही है या और कुछ? वैखरी की यह छाप और वाक्‌ का मध्यमा- 
त्मक सूक्ष्म रूप--दोनों में क्या अन्तर है ? तीसरी समस्या यह कि श्री गोपीनाथ 
कविराज ने (वर्ण माला) उन्हें सर्वत्र अविशिष्ट क्यों कहा? ह्विवेदी जी के हिसाद 
से तो वह वर्णमाला विशिष्ट और भिन्न-भिन्न संख्या में हो सकती है। 

जप-प्रक्रिया के विशेषज्ञों की यही मान्यता है कि जप चाहे वाचिक हो, उपाँशु 
या मानस--सभी वैखरी हैं--क्योंकि वे प्रयत्न जन्य हैं । प्रयत्न जन्य इसलिए कि 
प्रयत्न-जन्य श्रुत शब्दों के संस्कार को या तो मन में जगाना पड़ता है या वाग्यंत्र से 
उच्चरित करना पड़ता है । अतः श्रुत और श्रृतानुघावी संस्कार तक वैखरी का 
ही प्रसार माना जाता है । डा० द्विवेदी श्रुतानुधावी मानस छाप को जव सूक्ष्म शब्द 
कहते है--तो उसे मध्यमा (और पश्यन्ती) से एक रूप करना युक्ति संगत प्रतीत 
नहीं होता । योगियों और निगमागम मर्मज्ञों की धारणा 'मध्यमा' के विषय में कुछ 
और ही है--वे उसे सहज उच्चरित मानते हैं । मध्यमा सहज प्रवाहित नाद है- 
वह चिन्मय है--वहाँ ग्राहक-शव्द एवं ग्राहप्र अथे और प्रत्यय का सांकर्य नहीं है- 
वह मंत्रमयी भूमि है । मंत्र चित्‌ की मरीचियाँ और उसकी कलाएं ही हैं--वर्ण भी 
कलाएं हूँ । विभक्त चित्कलात्मक वर्णो की स्थिति यहाँ विद्यमान है । इन चिन्मय 
चर्णो या शब्दों का निखिल अर्थजात से एकरूपता है--अतः 'अ' से ह' तक की वर्ण 
कला समष्टि निखिल अर्थ का जनक है। ये वणं और कुछ नहीं, मूल स्पंद की विभक्त 
कलाएं हैं । विभक्त कलाओं से मूल शक्ति जब आच्छन्न हो जाती है--तव वह परिं- 
च्छिन्न हो जाती हे--इसी दशा के लिए 'कलाविलुप्त विभव' कहा गया है। परा 
वाक्‌ जब निखिल सृज्यमान पदार्थं सार्थं का अवलोकन करती है--तभी तो उसका 
नाम पश्यन्ती रखा गया। यहाँ वर्ण अविभक्त हैं--मध्यमा' भूमि में जाकर वर्णात्मक 
कलाएं विभक्त हो जाती हैँ-फिर भी भेदाभेद की दशा रहती है। यह वैखरी भूमि 
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है--जहाँ शब्द अथं और प्रत्यय पृथक्‌-पृथक्‌ हो जाते हैं । पातंजल दर्शन में स्मृति 
परिशुद्धि वश इस के समापन की वात संकेतित की गई है। विकल्पात्मक बखरी भूमि 
में शब्द-अर्थ एवं प्रत्यय का पार्थकय रहता है और निदिकल्प भूमि में अर्थमात्र का 
निर्मास होता है--वहाँ यह साँकर्य नहीं होता । जगत्‌ का सारा श्रुत और आनुमानिक 
व्यवहार साधकों के इसी प्रत्यक्ष--अर्थ मात्र निर्मास--के आधार पर चलता है। निवि- 


कल्प भूमि में शब्द-अर्थ और प्रत्यय का भेद ही समाप्त हो गया हैं । 


जिस 'सोचने' की वात द्विवेदी जी करते हैं--वहाँ शब्द, अर्थ एवं प्रत्यय पृथक्‌ 
पृथक्‌ हैं--वहाँ संजल्पात्मक या विकल्पात्मक चिन्तन है--उसका भी आधार निदः 
कल्पक भूमि के योगियों को प्रत्यक्ष हे-जहाँ के सोचने में और देखने में अंतर ही 
नहीं है-कारण, वहाँ शब्द-अर्थ-प्रत्यय का मेद ही नहीं है-वहाँ अर्थ मात्र का निर्भास 
होता है । वाहर का समस्त चिन्तन इसी आधार पर है । इसलिए वंखरी तळ के 
“सोचने? को माध्यम वनाकर पर; पश्यन्ती तथा मध्यमा! को नही समझाया जा सकता । 
दैसा सोचना श्रुतानुधावी या वैखरी पर आश्रित चिन्तन है--अतः उस रास्ते मध्यमा 
की वात नहीं सोची जा सकती । एक वात और--यदि हम द्विवेदी जी की भाँति 
श्रुतानुधावी वाहरी छाप से अंतर की ग्रंथि सुल्झाएं तो भीतर-वाहय-सापेक्ष हो जायगा 
__जवकि होना उल्टा चाहिए। उसका रास्ता पातंजल की उपर्युक्त वही प्रक्रिया 
है जहाँ 'अथंमाभनिर्भास की योगज साक्षात्क्रिया अन्य 'श्रुत और 'अनुमानों को 
आघार देता है । अतः यह कहना ठीक हैं कि श्रुत वरणो की छाप सूक्ष्म और सूक्ष्म होते 
चले जाते हैं , प्रत्युत यह किं श्रुतानुघावी समस्त सूक्ष्मता और तदाघृत चिन्तन और 
जप वैखरी भूमिका का ही वृत्त बनाते हैं । मध्यमा उसका सूक्ष्म रूप है--अर्थात्‌ 
वह जड़ व्यापार. है--प्राण की ताल्वाधामिघातजन्य स्थूल अभिव्यवित है और “मध्यमा 
चिन्मय विभक्त वर्णो की भेदाभेद मयी भूमि है । | 


इस प्रकार परा वह शब्द ब्रह्म है--जहाँ ईक्षण भी नहीं है।- उसी में जब सिसुक्षा- 
त्मक स्पंदन होता है, सृष्टि से पूर्वं जव समस्त सूक्ष्मात्मना स्थित विश्व का आकलन- 
दर्शनः विमर्शन-करती होता है- तव वही "परा? 'पद्यन्ती' (आत्मदर्शन कुवेन्ती) नाम 
से अभिहित होती है । यहं: भी सामान्य स्पंद है-यहाँ भी वणं कलात्मना विभक्त 
नहीं रहते, प्रत्युत अविभक्तावस्था में नादमय रहते हैं-यह अभेदमयी भूमि है। वैया- 
करण इसी भूमि को अंतिम मानते हैं । भतं हरि ने इसे ही 'अनादि निघनं शब्द ब्रह्मा 
कहा है । इसी दिव्य भूमि और वैखरी पशुभूमि के बीच स्थित होने से मध्यवतिता 
के कारण एक और वाग्भूमि कल्पित की गई-जिसे 'मच्यमा' कहां गया है । पशुभूमि 
से दिव्यभूमि में «जाने की यही 'मध्यमा' सेतु है । वैखरी से मध्यमा भूमि में प्रविष्ट 
होने के लिए ही तमाम-दीक्षा तथा सीर्पर्व की अलय ऋबते/घड्ठते हैं । बेखरी. जप की 





१३६ तंत्र और संत 
प्रयत्न जन्य साधना मध्यमा की सहज साधना में पर्यवसित होती है। वैखरी आहननाद 


है--मध्यमा में आहननात्मक प्रयत्न को अपेक्षा नहीं है । वह अनाहत नाद है । 


इस प्रकार बैखरी और मध्यमा की जो स्थूलता और सूक्ष्मता है वह जड़ और 
चित्कला के घरातल की है न कि वाहय और मानस के तल की--अतएव आगमो और 
तंत्रालोक के आधार पर कविराज गोपीनाथ का यह कहना संगत ह्‌ कि वणंकलाएं 
सवंत्र नियत और अविशिष्ट हूँ । मध्यमा स्तर पर उनकी यही स्थिति है। डा० 
हजारीप्रसाद हविवेदी* वैखरी की श्रुतानुधावी मानस छापों को सूक्ष्म बताकर उस 
रास्ते वर्ण-रहस्य समझना-समझाना चाहते हैं --पर यह पद्धति संतों तथा पूबेवर्ती 
नाथों एवं आगम-निगम की उक्तियों के आलोक में संवादी नहीं हैं। बेखरी का श्रृतान्‌- 
घावी संस्कार चाहे मानस या मनसम्तीत (यदि हो?) जितना भी सूक्ष्म और अव्यक्त 
हो--उसका मूल वैखरी ही है-इसीलिए वे सारे शब्द वंध के ही हैतु गे । समय- 
समय पर ऐकाग्रय विरोधी जो विचार या अर्थ मनःपटल पर रील की भांति उघरते 
रहते है--वे वैखरी के ही विकल्प हैं । विकल्प की जन्मदात्री वैखरी ही है। अतः 
' “मध्यमाः आदि का स्पष्टीकरण करते हुए जब डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी यह कहते 
हैं-घट एक पद है इसका अर्थ घड़ा नामक वस्तु है पद का अर्थ होने के कारण 
` ही वह पदाथं है । पदार्थ अर्थात्‌ पद का अर्थ । लेकिन यदि बाहर प्रकटन करके आप 
'घट' शब्द का मन ही मन चिन्त करें तो 'घट' पद और 'घट' पदार्थं की अलग-अलग 
प्रतीतियाँ होगी, लेकिन वहाँ 'पद' और “पदाथ? अलग-अलग विद्यमान नहीं होंगे-- 
` एकमेक होंगे। और भी भीतर पद और पदार्थ होंगे तो अवश्य, पर 
उनकी अळग प्रतीति भी नहीं होगी । और, और गहराई में वह पद और पदार्थ होंगे 
तो अवश्य पर उनकी अलग-अलग प्रतीति भी नहीं होगी । और, और गहराई में 
वहू पद विशुद्ध निःस्पंद गतिहीन 'शब्द' मात्र ही होगा । बात इतनी सी* हे” इन 
रूम्बे वाक्यों का जो अर्थ है उसका एक नाम दे देना ही उचित होगा । “मध्यमा' वाक्‌ 
वही नाम हे । द्विवेदी हजारीप्रसाद के इस लम्बे उद्धरण से उनका आशय स्पष्ट 
है कि सोचने का हमारा माध्यम मन में वेखरी घरातल के श्रुत शब्दों की छाप ही है । 
उनके द्वारा घटित भाषा के माध्यम से ही हम सोचते हैं। यह भाषा बैखरी है। 
श्रुत उपाँशु और मानस-प्रयत्न जन्य शब्द बेखरी ही हैं--उसका मनसातीत और गहरे 
कोई रूप नहीं है--अतः इस रास्ते सोचने से संतों के आध्यात्मिक ,घरातल वाले 
'वर्णे' का आशय स्पष्ट नहीं किया जा सकता । अध्यात्म धारा स्पष्ट मानती है कि 
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शब्द तत्व १३७ 


अखरी वर्ण घटित-चाहे वे स्थूल हों, उपांशु हों या मानस--सभी जड़ हैं-मृत हैं । 
मंत्र चैतन्य की प्रक्रिया उनका चित्मयीकरण है--जो वैखरी से मध्यमा के घरातल 
पर शब्द का साक्षात्कार है । यहाँ का वर्णोच्चार वैखरी के वर्णोच्चार सा आहनन 
सापेक्ष नहीं है--वह आहनन निरपेक्ष फलतः 'अनाहत' है । वर्ण, नाद या शब्द की 
यह अनाहत धारा मध्यमा से परा तक उत्तरोत्तर सूक्ष्म और अविभाग मुखी होकर 
प्रवाहित हो रही है । निष्कर्ष यह कि वैखरी और मध्यमा तथा तदुत्तरवर्ती वर्णों 
का पारस्परिक भेदक रेखा उनकी वाहयता और मानसिकता नहीं है--जड़ात्मकता और 
चिन्मयता है । 
,. 


आध्यात्मिक 'शब्द' चर्चा के प्रसंग में 'परा', 'पञ्यन्ती', मध्यमा और वैखरी 
को भी थोड़ा और स्पष्ट कर लेना आवश्यक है। 'जपसूत्रम्‌' के अनुसार अशब्द, पर- 
शब्द, निरतिशय श्रुत शब्द, सूक्ष्म एवम्‌ स्थूल शब्द--जो विभिन्न स्तरों की चर्चा की 
गई है--उनका आगम सम्मत परा, पव्यन्ती आदि से किस प्रकार संगति विठाई जा 
सकती है । साथ ही यह भी द्रष्टव्य है कि परा, पश्यन्ती के क्रम में मूल शब्द तन्मात्र 
का भी कोई उल्लेख या संगति है--अथवा नहीं ? 

“प्रपंचसार*' के टीकाकार पद्मपादाचार्य ने चेतन तत्व. को पाँच स्तरों पर रखा 
है--जागर, स्वप्न, सुषुप्ति, तुरीय और अतितुर्यं शब्द को भी जागर, स्वप्न, सुषुप्ति 
एवं तुर्य--ये चार अवस्थाएं होती हैं । तुरीय शब्द ही शब्द ब्रह्म है जिसका अतिक्रम 
कर के अतितुयं अथवा परब्रह्म पद की प्राप्ति होती है । प्रथम को परप्रणव तथा द्वितीय 
:को अपर प्रणव भी कहते हुँ । 

विविक्त नभ के सदृश शोभित वह परमशिव बहिर्मुख होने को इच्छा से किचित्‌ 
चलित होता है । यह चलन उसका लाई प्रसर है । इसी को स्पंद, माण और ऊर्मि 
:की संज्ञा दी जाती है । परमशिव रूप पर संवित्‌ का यह प्रथम स्पंद, स्फुरता अथवा 
प्रतिभा नामक परावाक्‌ है जो अनन्त अपरिमित प्रभातु प्रमेयो का उद्भवस्थान ` है । 
“नाद सर्व प्रथम परास्वरूप होकर मूलाधार से उठता है। पुनः मणिपूर और अनाहत 
चक्रों में आकर प्राण और मन से संयुक्त होकर पद्यन्दी और मध्यमा के रूप में 
परिणत हो जाता है । अनन्तर कण्ठ में आकर वही वैखरी रूप वर्णात्मकता को ग्रहण 
'करता है । समस्त वरणो के कारणता रूप उस ताद में वर्णराशि सूक्ष्म हप में विद्यमान 
रहती है जैसे बीज में फल और पुष्प आदिर । 

“मलाधार से भी नीचे वाग्मवाकार त्रिकोण में समष्टि कुण्डलिनी का निवास है। 
र कृण्डलिनी हृदय में सूर्य कृण्डलिनी और सूरण में सोम कुण्डलिनी 


मूलाधार में अग्नि 


१. पृष्ठ संख्या, २ क 

| मातृत्ओं वा च० सं० ४३ । 
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१३८ तंत्र और संत. 


की स्थिति है । वस्तुतः इससे समष्टि प्रणव तथा अकार, उकार तथा मकार का 
ही बोध है। परमादित्य स्तोत्र में कहा गया है--“परमादित्य प्राणिमात्र के अन्तग 
शब्दात्मक ओंकार अथवा प्रणव के रूप में निनादित होता रहता है और उससे तन्मा 
त्रात्मक शब्द को गर्भ में लिए हुए परा का जन्म होता है। कहा ही है-- 

ओमित्यतनंदति नियतं यः प्रतिप्राणि शब्दः । 

बाणी यस्मात्‌ प्रभवति परा शब्दतन्मात्रगर्भा ॥ 

प्राणापानो बहति च समो यो मिथोग्रामसक्तों ॥ 

देहस्थं त॑ सपदि परमादित्यमा्यं प्रपद्य ॥२ 
भास्कर राय का कहना है कि शब्द ब्रह्म रूप वीज की उच्छूनतावस्था परा है, स्फु 
टितावस्था पर्‍्यन्ती, मुकुलित, अव्यक्त एवम्‌ दल द्याकार मध्यमा और सम्यक्‌ 
विकसित अवस्था ही बेखरी हू । ; 

इस आगम प्रतिपाद्य तथ्य को अनेकशः कहा जा चुका है कि ब्रह्म के दो रूप हैं-- 


पर ब्रह्म या पर प्रणव तथा शब्द ब्रह्म या अपर प्रणव। इसी प्रकार यह सृष्टि भी 


मूलतः शब्दमयी एवं अर्थमयी-द्विविध हैं । यह द्विविघात्मकता मूल और चरम परि- 
णति अथवा विकास में तो है ही पिण्ड और ब्रह्माण्ड में भी है। मूल में शब्दार्थमय 
द्विविध सृष्टि का वीज, अंकुर और उनकी छाया के समान एक साथ ही उद्भव और 
अभिवर्धंन होता है । छाया के दर्शन से वृक्ष की अनुमिति अनुभव सिद्ध है ही। छाया 
म वृक्ष का आकृतिगत सादृश्य भी है और छाया की वृक्षमूल्कता भी प्रसिद्ध है। 
ठीक यही स्थिति परस्पर शब्द और अर्थ की भी है। एक के अस्तित्व से दूसरे का 
अनया सिद्ध हे । शब्द एवं अर्थ--उभयविध सृष्टियाँ चार-चार प्रकार की 
27 7६85, सूक्ष्म, सू_्मतर और सूक्ष्मतम । श्रोत्र और मन भी अथं के ही अन्तर्गत 
हैं जिनसे शब्द तथा अर्थ का वोघ हुआ करता है। फलतः वे भी चार प्रकार के हैं। 
अनुरूप करण से अनुरूप विषय का वोघ होता है। श्रोत्र एवं मन की सूक्ष्मावस्था 
शास्त्राम्यास तथा योगाभ्यास से सम्पन्न होती जाती है । पातंजल दर्शन में मन के 
इस वैशारद्य का. स्पष्ट विवेचन उपलब्ध होता है । | 
इन सव विवेचनों से यह स्पष्ट हो जाता है कि श्रवण शक्ति का निरतिशय रूप 

शुऽपतमः रूप है और उस सूक्ष्मतम खूप से तन्मात्रात्मक जिस शब्द का साक्षात्कार 
र sD भै हे। परा स्वयम्‌ पर शब्द है और निरपेक्ष नि- 

हली र जेग्रादप तथा अशब्दात्मक । निरतिशय शब्द का इन 
दोनों के वाद क्रम आता है | इस का साक्षात्कार शब्द का प्रकृतिगत साक्षात्कार है! 
१. सास्वपंचशिका, ३ । ट सळ 
२. मंत्र ओर मातुकाओं का रहस्य, प० ६८ । 
३. वरिवस्या रहस्य, पू ४७। ` 


कु 





CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 





zis anid EER 


शब्द तत्व १३८ 


इस शब्द के द्वारा ही रूप का प्राकट्य होता है। जिसने इस शब्द का साक्षात्कार 
कर लिया--वह उसका उच्चार भी कर सकता है और उच्चार कर सकता हैं तोः 
अनुरूप अर्थं निर्माण भी कर सकता है। इसीलिए कहा गया है--ऋषीणां पुनराद्यानां 
चाचमर्थोऽनुघावति”१ । आद्य ऋषि एसे ही निरतिशय शब्द श्रवण साम्यं सम्पन्न व्यक्ति 
हैं--जिनके उच्चारण के अनुरूप अणु परमाणुओं का जुटना और टूटना आरण्य हो 
जाता है, वस्तुओं का निर्माण और संहार होने रूगता है। मारतीय परम्परा में शाप 
एवं वरदान की सार्थकता इसी व्याख्या में निहित है! 
ब्राह्मण परम्परा-नंगमिक तथा आगमिक--में ही नहीं, सिद्धों के समकालीन वोद्ध 
आचार्यं शान्तिरक्षित ने भी शब्द ब्रह्म की कल्पना को स्वीकार करल्या था ओर 
अपने तत्वसंग्रह में सृष्टि के नाश और उत्पाद का कारण शब्दमय ब्रह्म को ही बताया 
था-- | 
('नाशोत्पादसमालीढं ब्रह्म शब्दमयंच यत १ ॥८॥ 
इस प्रकार परमतत्व की कल्पना नाद और शून्य के रूप में परम्परा से ही चली आ 
रही थी। आगमों में भी मलतत्व को अभाव या शून्य कहकर यही कहा गया हे 
कि--अ भाव वह है जहाँ सारे माव लीन होकर निःशेष हो गए हों*। शैव और 
ज्ञाक्तागमों में भी सृष्टि प्रक्रिया का निरूपण करते हुए माना है कि संवित्‌ प्रमाता 
शून्य प्रमाता होकर "आण? में परिणत होता है और उससे संचार या स्पंद द्वारा सृष्टि 
का उन्मेष होता है । औपनिषद वेदांत में भी (कदाचित्‌ नासदीय सूक्त में) कहा 
गया हैं कि ब्रह्म भी ईक्षण से पूवं एक अंधकार में अपने को डुबो लेता हैं। तब 
सृष्टि का आरंभ होता है । संतों में नानक ने प्ट कहा है 
सुन्न शब्द ते उठे झंकार । सुल ब्द ते ओं अंकार ” 
` शोर मे सी शूत्यं को आदि तत्व के स्प में सात कि हैस 
(क) सहज सूँनि इक दिरवा उपजी धरतो जलहर कि \ 
(स) सूंनहि सुन, मलिआ समदरसी पलन रूप होइ जावहिंग ॥ 


कबीर पंथियो के पंच मुद्रा (पु० १९९) में मी माना गया हैँ कि न तत्वों: 
की उत्पत्ति शून्य से है और अन्त में सभी का विलयन शून्य है है! [तों में अंत तकः 
शून्य को आदि तत्व के रूप में मानने की परम्परा अशू त रही हैं। 


- srr 





१, उत्तर राम चरित , प्रथम अंक, पृ० २० । 

२. तत्व संग्रह, ८ । Ce | 

३. भा०?सें9 'ता०॥भत्ता ३-स९०२२ १, 6), Me 
_ ४. संत कबीर, पू० १८१ ' 


"१४० तंत्र और संत 


इन चिन्मय विभक्त वर्णमयी कलाओं का एकीकृत या अविभक्त रूप ऊंकार द्वारा 
“मी व्यक्त किया जाता है । यही कारण है कि इसी परम्परा में संतों ने ऊंकार को 
भी कभी-कभी सृष्टि का मूल कहा है । संप्रति, यह ऊंकार क्‍या है--निगमागम्‌ तथा 
अन्य पूर्व संत परम्परा इस विषय में क्या कहती है--संतों की अनुभूति और अभि- 
“व्यक्ति क्या है--यह भी शब्द! के प्रसंग में द्रष्टव्य है। 
काम कला विलास' में 'रवि' ही मूल तत्व कहा गया है और उसकी दो कलाएं 
-हैँ-सोम और अग्नि। इस मिश्र शुक्ल और रक्तात्मक त्रिविदु रूप त्रिकोण को भी 
'अणव अथवा ओंकार कहा जाता है । कहा ही है-- 
बिदुत्र्‍यात्मक॑ स्वात्मश्युंगाटं विद्धि सुन्दरम्‌ । 
मिश्रं शुक्लं च रक्तं च पुराणं च प्रणवात्मकम्‌ ॥ 
'यह प्रणव भी शब्दात्मक और शब्दातीत हूँ। इस त्रिकोण के सोम, सूर्यं और अग्नि 
से अ, उ एवं म्‌ की एकरूपता समस्त आगमों में कही गई२ हे । 'रुद्रयामल' में तो 
उमा (उ म अ) को भी ऊं से अभिन्न ही कहा गया है । वस्तुतः उमा, ओंकार और 
'कृण्डलिंनी भी एक ही हैं । सौभाग्य भास्करी में परमशिव में भगवती शक्ति को 
संबोधित करते हुए यह भी कहा है कि उनके प्रणव में क्रमशः अ, उ एवम्‌ म 
अवस्थित हूँ पर शक्ति के प्रणव में उ, म तथा अ की स्थिति है । 
“बरी में शब्द और अर्थ के मध्य परस्पर भेद रहता है । मध्यमा भेदाभेद की 
और पश्यन्ती अभेद की भूमि है । मंत्र-साक्षात्कार की यही स्थिति है । समस्त विकल्प- 
क्षय पूर्वक पूर्णाहंता का विकास ही 'परा' का आत्म प्रकाश है । पश्यन्ती की ही 
“पृष्ठभूमि परा है । यही परा शब्द ब्रह्म है । इसका भी भेद कर साधकगण परब्रह्म 
दशा को प्राप्त करते हैं । अविभक्त वर्ण ही “परा” वाक्‌ है । यह ब्रह्म प्रणव संलग्न 
नाद अथवा ज्योति है । इसी नाद से संपूर्ण विश्व की सृष्टि होती है और सृष्ट 
विश्व के अंतगत नाद ही प्राण अथवा जीवनी शक्ति के रूप में निहित रहता है । 
यही अनन्त विश्व को धारण कर प्रसुप्त सर्पाकार में रहता है । वास्तव में परा 
प र ता प्राण में परिणत होती है । व्यष्टि प्राण की भाँति समष्टि 
या हा मूल प्रणव हे--यह सामान्य स्पंद रूप एवं सहज प्रवाहित 
१. काम कला विलास, पृष्ठ २६ । 
२. ` कामकलाक्षरस्य बिदृत्रयात्मकत्वेन बिदुत्रयस्प 
सूर्य सोमाग्नित्वेन, सोमसूर्याग्नीनामकारोकारमकारात्मता 
सवेत्रागमेष्‌ दृष्टेत्येतत्सवं त्रिकात्मक॑ काम कलाक्षरे 
विभान्तमिति प्रणवेन कामकलाक्षरमेव गोयत इति तात्पयंस ।'' 
यवा त्रिपुरामहिमस्तोत्र टोका, पृ० & । | 
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है । आगमविदों ने इस नाद को स्वयं उच्चरणशील अनच्क हकार अथवा परमवीज 
कहा है । इस अवस्था में नाद भाव अभिभूत रहता है ओर प्राणात्मक जाग्रत ।' 
यही नाद अवस्था भेद से तीन नाम धारण करके रहता है--परा कुण्डलिनी, वर्ण 
कुण्डलिनी तथा नाद कुण्डलिनी । पहली में विश्व गर्भस्थ रहता है, दूसरी में 
नादात्मक स्फुरण रहता है और तीसरी में नाद रूप डूब कर गंभीर सुपुप्ति धारण. 
करता है । 


यह प्राण स्वभावतः ऊर्ध्वाद्यः संचार करता रहता है--ऊर्ध्वाध: संचार त्याग- 
ग्रहणात्मक प्रक्रिया है । हकार' विमर्श रूप (से त्याग करता हे ओर सकार विमशं 
रूप से ग्रहण करता है । नादात्मक प्राण हंस का यही नित्य उच्चारण है । अनच्कः 
“हुः का अभिव्यंजक अ' कार है । यही नाद का शी है--या उस रूप में कल्पित 
है । इस 'अकार' के साथ योग होने पर 'उ' कार अघः ऊध्वं संचारक होने के 
कारण चरण रूप में कल्पित होता है। उकार का योग होने पर विन्दु आदि 
प्रमेय के प्रावट्य का सूत्रपात होता है । यह अनुस्वार “अथवा मकार मात्रा में ही 
होता है । इस प्रकार अउम्‌ अथवा प्रणव रूप में इस उच्चरण की उपलब्धि संभव 
होती है । यही वर्ण का उच्चार हैं । इन तीन मात्राओं में स्थूल, सूक्ष्म और कारण 
रूप से प्रसिद्ध सव भेद विद्यमान हैं । ये सब मेद एकीमूत होकर जहाँ विद्यमान हैं. 
वही बिंदु" हैं । | 
डा० सम्पूर्णानंद का विचार है कि प्रणव «वस्तुतः अनुच्चाय है । प्रणव की अनुः 

भूति उस प्रकार के स्वन जैसी नहीं होती जिसका “ग्रहण श्रवण इन्द्रिय सामान्य रूप 
से करती है । उसका अनुमव गति के रूप में होता है। गति का अनुकरण अक्षरों 
और शब्दों से हो भी कंसे सकता है और गति मी ऐसी जो किसी प्रकार के पदार्थो: 
के आघात से नहीं हुई । वेद इसीलिए तो कहते हैँ" 

सवे वेदा यत्पदमामनान्तितपांसि सर्वाणि च यत्पदमामनन्ति । 

यदिच्छन्तो ब्रह्मचर्य चरन्ति, तत्ते पदं संग्रहेण ब्रवीमिओमित्यतन ॥ 
अर्थात सब वेद जिस पद का उच्चारण करते हैं, सब तपस्वी जिसका वर्णन करते 
हैं । जिसकी इच्छा से ब्रह्मचयं का पालन करते हैं--वह पद तुमसे संक्षेप में कहता 
हूँ । वह यही ओइम, है । माण्डूब्य भी कहता है 

“८ओमित्येदक्षर्रामद सवंतस्योपव्याख्यान भूतं भवद्‌, भविष्यदिति । 

सर्वेमोंकार एव । यच्चास्मत्‌ त्रिकालातीतं तदोंकार एव ! 





« तांत्रिक वाडुमय में शाक्त दृष्टि, पृ० रे हक हे ४ । | 
१. तह ही सतह 





यह सब कछ 'ओम अक्षर ही है । उसकी महिमा है कि भूत, वर्तमान और 
भविष्यत सव ओंकार है और त्रिकाल के परे जो कुछ भी है--वह भी ओंकार ही 
है । बौद्ध और जैन सम्प्रदायों में भी ओंकार हैं । 


इस आदि शब्द या प्रणव को अन्यथा व्याख्या करते हुए डा० हजारीप्रसाद 
द्विवेदी के भी कछ विचार हैं । बड़ी रूम्बी भूमिका के साथ उन्होंने कहा है कि 
पातंजल दर्शन में स्वरूपावस्थान ही स्वसंवेदन है । यह स्वसंवदन ही प्राकृत में आकर 
सुसंवेद' वना, आगे चलकर सुच्छवेद और सूच्छम वेद के रूप में परिणत हुआ । 
'परवर्ती नाथपंथियों ने अपने संस्कृत ग्रंथों में इसे ही सस्कृतीकरण पूर्वक सूक्ष्म वंद 
कहा और कहा कि (सिद्ध सिद्धान्त संग्रह) पृ०, २२-२७-७५-७६) वेद द्विविध 
हैं--स्थूछ तथा सूक्ष्म । पहला या स्थूल वेद यज्ञ यागादि का विघान करते हूँ 
और दूसरा प्रणव या ओंकार है । क्योंकि ओंकार ही वेदों का सार है । 

आत्मा पर--प्रकाश नहीं स्वयं प्रकाश और स्वयंवेद्य है--वह, स्वसंवेद्य है--- 
बह्‌ संवेदन रूप ही है--अपना बोघ अपने से ही करता है । नाथ योगी स्वसंवंदन 
को ओंकार कहते हैं । इसका आशय द्विवेदी जी ने इस प्रकार व्यक्त किया--- 

सिसृक्षु परमात्मा की इच्छा एक प्रकार का स्पंद या कम्पन है । उपतिषदों में 
“इसे 'एजन' भी कहते हैं । शब्द या नाद कम्पन का ही मूतं रूप है । यह अत्यंत 
सूक्ष्म है । श्रुतिगोचर शब्द स्थूल है । वौद्धिक दृष्टि से उस प्रथम सूक्ष्म स्पंद की 
बात सोची जा सकती है । इस प्रकार यह परम सूक्ष्म तत्व है । स्थूल उच्चरित 
शब्द से उसका ठीक-ठीक तात्पर्य नहीं समझा जा सकता । मान लीजिए प्रथम स्पंद 
नाद रूप में प्रकट हुआ । हमारे पास सबसे सूक्ष्म अक्षर अकार है । मान लीजिए, 


प्रथम स्पंद अ' रूप में गतिशील हुआ । यदि सिर्फ गतिशील ही रहे तो कपन. 


या स्पंद नहीं होगा । स्थिति भी चाहिए । नाद ही गति है, विदु ही स्थिति है । 
गति और स्थितिका विलास ही जगत्‌ है। सो गति रूप नाद सृष्टि के लिए 
आवश्यक है उसके साथ. विद्ध भी । मकान अनुस्वार या चंद्र बिंदु रूप में ही तो 
वदळता है । अव अ' स्वर 'म' व्यंजन से रुद्ध हुआ । कंठ से ओष्ठ तक उसे 
यात्रा करनी पड़ी और ओष्ठ वंद हो गए । वंद होते-होते वह 'उ' जैसा हो जायगा । 
इस प्रकार अउम्‌ प्रथम स्पंद हुआ । पर समाप्त नहीं हुआ । एक बार उठ कर 
चंद हो गया, तो :फिर कम्पन कसा ? अउम--इस अक्षर त्रय का मिलित रूप 
है--ओम्‌ १ । आगे द्विवेदी जी साफ कहते हैं-“स्थूल वर्णो से यह समझाया गया 
हे--इसलिए इसके स्थूल उच्चारण पर ही ध्यान जायगा परन्तु यह समझाने का 
एक तरीका मर है । प्रथम विवव ब्रह्माण्डव्यापी स्पंद (कास्मिक वाइब्रेशन) कुछ 








१. संतों का सूक्ष्मवेद, प० ११ । 


_ CC-0 Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 





००००. | 
क 


~ कम “७ ० ५०-22. ><>>>-->-><“> >>. 


TT १४३ 


इसी प्रकार का, लेकिन अत्यन्त सूक्ष्म होगा । इसीलिए यह ओंकार विश्‍व का आरम 
है । सगुण ब्रह्म का यह नव रूप है । नव, नवीन आदि शब्द बहुत अच्छे नहीं हैं 
क्योंकि जो नया होता है वह पुराना भी होता है । प्रथम नया स्पंद कभी पुराना 
नहीं हुआ । वह प्रतिक्षण नित्य स्पंदित हो रहा हैं इसलिए केवल नव कहना 
ठीक कहना नहीं है--वह प्रणव” है-नव नवं जायमान है । स्वयंसंवेद्य ज्ञान का 
यह प्रथम व्यक्त रूप" है । “इस स्थिति में यदि ओंकार को नाथ साथकों ने सक्ष्म 
वेद कह दिया तो कोई आइचर्य की वात नहीं है । कबीरदास इस रहस्य को जानते 
थे । वे यह भी जानते थे-- 


जो ओंकार आदि को जान । 
लिखि के मेटे सो, सोई जाने? ॥ 


जो आदि ओंकार को ठीक-ठीक जानता है, वह सृष्टि और प्रलय के रहस्य को 
उस रहस्य के उस मूल कर्ता को, जो लिखकर मिटाया करता है, जानता है । भगवद्‌- 
गीताकार ने ‘ओमित्येकाक्षरं ब्रह्म’ कहकर यही कहना चाहा है कि वह स्पंदन एक 
ही अर्थात्‌ भेदशून्य ओर 'एक' ही है-इसीलिए उसे 'एकाक्षर कहा गया । 

द्विवेदी जी ने “स्वसंवेदन! (पातंजल या शांकर दर्शन सम्मत) में त्रिपुटी का 
विलयन मानते हुए नाथों के 'ओंकार' पद वाच्य अभिप्राय. को थोड़ा भिन्न करना चाहा 
है । उनकी दृष्टि से “्वसंवेदन' में “मेद' का विलयन है पर ओंकार' अथवा 
आद्यस्पंद में भद का आरंभ होता है आगमों के अनुसार प्रणव या आकार सूर्षमवद 
ही है अर्थात्‌ ज्ञान है । पर अपरज्ञान, परज्ञान तो परासंवित्‌ है । अतः वह ज्ञान 
रूप होते हुए भी सावन ही है--अंतिम तत्व नहीं है । 

कवीर पंथी साहित्य में शांकर और आगमिक अद्गेत को भी एकमिथ्याभिमान 

` ही मानते हैं । इसलिए उनकी दृष्टि में यह सूक्ष्म बंद नहीं हो सकता । गीता में जो 
वेदैश्च सर्वरहमेव वेद्यः में “सर्वे वेदैः का तात्पयं स्थूल, सूक्ष्म एव पर--सभी प्रकार 
के वेद हैं । इस प्रकार के वेदों का लक्ष्य निरंजन या परमात्मा है और ये सव बंद 
अंततोगत्वा जीव का निरंजन के साथ अभेद ही सिखाते हैं। इस अमद से भी विलक्षण 

परतत्व है । इसलिए सूक्ष्म वेद वही है जो इस विलक्षण परतत्व को प्रकट 
करे । कवीरपंथी दर्शन में निरंजन के साथ अभेद प्रतीति रूप सिथ्याभिमान को दूर 
करने. वाळी वाणी ही वह साधन हो सकती है । इसीलिए उन्होंने सद्गुरु की वाणी 
को ही सक्ष्मवेद की मर्यादा दी है ।* 
हर i त घर समष्टिगत हे को ऊकार से व्यक्त किया गया । नाथ साधकों 
— 
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में जव असीम तत्व सीमा के वंधन में वार-वार टकराता है तो कुण्डलित होकर 
गतिशील ख्प-परिग्रह करता है । कबीर पंथी मानते हैं कि यह ज्ञान की इच्छा | 
और क्रिया-ताद और विदु का व्यक्त आदि रूप है, पर स्वयं ज्ञान नहीं है । कवीर 
पंथी इसे सूक्ष्मवंद नहीं कहना चाहते । कवीर पंथियों का चरम प्राप्य स्वर्लोक, विष्णु- 
लोक तथा निरंजन लोक से परे हैं निरंजन तो निर्गुण आत्म ज्ञान का विषय है 
निरंजनतत्व के ज्ञान से परे जो परमज्ञान है वही कवीर पंथियों की दृष्टि से सूक्ष्मवेद है। 
स्वसंवेद ज्ञान वस्तुतः परासंवित्‌ है ओर गुरु का भी तात्विक रूप चिन्मय हे । सद्गुरू 
की वाणी उसका चिन्मय ही है । फलतः सद्गुरु की वाणी ही सूक्ष्मवेद हो सकती 
है । निष्कषं यह कि सूक्ष्मवेद वह है जिससे परतत्व वेद्य हो । फलतः जब कबीर 
पंथी यह कहते हैं कि कबीर वाणी ही सूक्ष्मवेद है तो उनका आशय यही होता है 
कि उसी वाणी से परतत्व वेद्य है । अन्य लोग भी गुरु के चिन्मयवपु को इसी 
रूप में ग्रहण करते हैं । 

इस प्रकार सूक्ष्मवेद' की प्रसंगागत चर्चा से हटकर प्रक्रान्त ऊकार की स्वरूप 
विषयक धारणा पर उक्त मतों के आलोक में देखे--तो -स्पष्ट है कि संत मत भी 
जब ऊॐंकार को सृष्टि बीज कहता है तो वह मूलभूत समष्टिस्पंद की ओर ही आयः 
स्पंद की ओर ही संकेत करता है। डा० सम्पूर्णानंद) तथा डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी 
अकार या अउम्‌-इनको प्रतीक ही मानते हैं-वैखरी घरातल पर इन्हीं वों के 
माध्यम से उसे समझाया जा सकता है--पर वस्तुतः वह नादात्मा और अउम्‌ या 
ओइम अथवा ऊ के श्ुतिगोचर रूप से भिन्न है । कविराज भी समष्टि में संवित 
की (शान्यान्तर) प्राक्‌ परिणति 'प्राण' तत्व के :ओर-छोर रूप में कल्पित 'ह एवं 
'स' कार का व्यंजक 'अ' और 'उ' का माना है-इससे प्रमेय वों के प्राक 
को म्‌ः से व्यक्त करना चाहा है । इस प्रकार संतों के 'सो हम्‌’ और 'ओम्‌' की 
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ओंकार इस परमात्मतत्व के कुण्डलित होने को प्रतीक रूप में व्यक्ष करता है । वास्तव 
। 

| 

| 


ता १४४ 


भी एकात्मकता की झलक मिल जाती. है । अस्तु, निष्कर्ष रूप में यही कहा जा 
सकता है कि ऊकार सामान्य स्पंद का ही प्रतीक है-कयोंकि वही समस्त सृष्टि 
का मूल है । पर यह शब्द ब्रह्म! है--परब्रह्मः इससे भी परे का तत्व है--जो 
समरसीभूत है । समरसीभूत स्थिति के संकेत देना या उसके विषय में ठीक-ठीक कछ 
कह देना संभव नहीं है । क 

कहीं-कहीं 'ओमित्येतदक्षरमिदं सर्वम्‌’ की व्याख्या करते हुए यह भी कहा गया 
है कि अ, उ, म, विदु, अद्धचन्द्र रोधिनी, नाद, नादान्त, शक्ति, व्यापिनी, समना, 
उन्मना, अपनी इन वारह कलाओं से ओंकार पृथिवी से लेकर शिव पर्यन्त समस्त 
तत्वों और भवनों को आकलित करता) है । 

इस प्रकार संतों की वानियों को आधार वनाकर जो निष्कर्ष निकाले गए हैं 

उनका पूर्णं मौक्तिक समर्थन इन विचारों के आलोक में हो जाता है । इस प्रकार 
यह्‌ स्पष्ट है-- 

(क) मूल निरपेक्ष तत्व अशब्दात्मक है । 

(ख) अपेक्षाकृत व्यक्त स्तर शब्दात्मक है, वही ओंकार है, वही शब्द ब्रह्म 
है, आदि शक्ति है, हरिहराराध्य वेद प्रतिपाद्य आदि तत्व है । 

(ग) चिन्मय गुरु एवं चिन्मय शब्द तत्व मूलतः एक ही हैं इसीलिए सूक्ष्म 
या गुरु की वाणी और गुरु अंततः एक ही है । सद्गुरु धुनि खूप हैँ 
बही सृष्टि का मूल है । यह आदि अनाहत नाद सृष्टि का मूल भी 
है--सृष्टि में अनुस्यूत भी है और अंत में यही शेष भी रहने वाला 
है । सृष्टि इसी का स्फुटन है--विकास है--प्रसार है और संहार इसी 
का संकोच । मूल प्राण का ऊर्ध्वाधः संचार के ओर*छोर है—हं-सः 
अ उ । म्‌ तो सृष्टि प्राकट्य का प्रतीक है । यह ऊॅकार ही अपनी 
व्यापकता में सृष्टि को क्रोडीकृत किए हैं । 

(घ) इस प्रकार शब्द ही सृष्टि का मूल है और बही सारी सृष्टि है । 

(ङ) यही घ्वन्यात्मक और अनहद नाद भी है । 

ऐसा शब्द तत्व निज रूप ही है--उसका साक्षात्कार भी आपेक्षिक (परब्रह्म को 

अपेक्षा) स्तर पर आत्म साक्षात्कार ही है । निगमागम सिद्धनाथ की परम्परा की 
अंतिम कड़ी संत भी अपने अनुभव से अटपटी बानियों में वही वात कहते हूँ । उनकी 
यौवितक संगति है और आगम इस दिशा को अपेक्षाकृत अधिक स्फूट करते हैं-- 
यह उक्त विवेचन से स्पष्ट ही है । निष्कर्षं यह कि संतों ने आदितत्व को अशब्दात्मक, 
शब्दात्मक तथा शून्यात्मक कहा है । यह स्तर भेद ही है--मूलवर्ती । 
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, अदाब्दात्मक, शून्यात्मक तथा झब्दात्मक--के परात्पर स्तरों की सुस्पष्ट निरूपण 
सैगमिक की जगह आगमिक चिन्ताधारा में ही स्पष्ट मिलती है । अराब्दात्मक परतत्व 
शून्य अथवा अमावात्मक स्तर पर सृष्टि की आकांक्षा के लिए स्वातन्त्र्य कल्पित खूप 
घारण करता है । आगमों की सृष्टि-संदम में प्रकटित इस चिन्ताधारा का नाथ 
साहित्य में अपनी शब्दावली से स्पष्ट ही विभिन्न सोपानों के रूप में उल्लेख मिलता है। 
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अवरोहणात्मक प्रक्रिया 
(क) 

पूर्ववर्ती अध्यायों में 'चरमतत्व' के विषय में संतों की धारणा स्पष्ट की जा 
चुकी है। संप्रति, उसकी अवरोहण प्रक्रिया अथवा सृष्टि या विश्‍व के रूप में आत्माभि- 
व्यंजन की प्रक्रिया पर विचार करना उदिष्ट है । संतों )की अवरोहण' प्रक्रिया में 
उन दृष्टियों का नाम ही नहीं लिया जा सकता जो 'ईशवर' ही नहीं मानतीं और 
“ईइवर' मानती भी हैं तो उन्हें 'निरोह' या इच्छाहीन निविशेष या निघंमंक स्वीकार 
करती हैं । उन दर्शनों के आलोक में भी संतों की 'अवरोहण' प्रक्रिया का विचार 
करना असंगत होगा--जो ईश्वर' में 'इच्छा' तो मानते हों, पर उन्हें केवल निमित्त 
ही मानते हों, निमित्तोपादान--दोनों नहीं । सांख्या और पातंजल के 'ईश्‍वर' अथवा 
“पुरुष' की तो कोई वात ही नहीं है, कारण--उनके यहाँ तो प्रकृति ही सब कुछ 
कर लेती है-केवल पुरुष का संग मात्र चाहिए'। एक ही तत्व को निमित्तोपादान 
मानने वाली दृष्टियों में भी जो यात्मक अद्वयवादी” नहीं हैं, उनसे भी इनकी अव- 
रोहण प्रक्रिया नहीं समझी-समझाई जा सकती । वे मानते हैं--हम सब मांहि सकल 
मह माहीं हम थें और दूसरा नाहीं । 

तीन लोक में हमारा पसारा, आवागमन सव खेल हमारा ।१ अर्थात्‌ उनकी घारणा 
है कि यह सूष्टि उसी चरमतत्व की मौज* से है, उस कर्ता ने अपने आनंद के 
लिए इसे लोला रूप में सुष्ट किया । तत्वतः आत्मा और परमात्मा एक ही हैं उसी 
में सब कुछ है और सब में वही है--उससे अतिरिक्त और कुछ है नहीं दृश्यमान ' 
त्रैलोक्य में उसी ने आत्मप्रसार कर रखा है । यह आवागमन--जाना, आना-सभी 
उसी के खेल है । यह आवागमन-आना जाना जीवात्मा की दृष्टि से मरना जीना 
है, पर चरमतत्व की दृष्टि से अवरोहण तथा आरोहण, प्रसार तथा संकोच है । यह 
संकोच-प्रसार, अवरोहण तथा आरोहण चरमतत्व की संकोच प्रसारात्मिका स्पंदात्मा 


१. कबोर ग्रंथावली, पृष्ठ २०१ । 
२, (क) मोज उठी रचना भई भारो--प्रेमबानो, पृष्ठ ५४, २--रामसाहिब शालि- 
' ग्राम (शिवदयाल के शिष्य) । 
(ल) जाबूझ हमलीला ठानी 
मोज हरीर हुक सुनेबनि, पष्ठ ४४, सारवर्चंच छदे भि "२ । 
है. करता आनंद खेल छाई, कबीर, पुष्ठ २८० । 


१४८ तंत्र ओर संत 


विमर्श शक्ति की ही खेल” है । इस भ्रकार अवरोहण या विश्‍वात्मक दशा सें 
विश्वातीत का आत्म प्रकाशन एक पारिभाषिक शब्द है । चरमतत्व की दृष्टि से 
अद्रयवादी आगम इस 'अवरोहण' को उस आदि शक्ति का 'निग्रह' मानते हैं । आगम 
की इस प्रकान्त धारा में वह तत्व 'पंचकृत्यकारी-निग्रह, सृष्टि, स्थिति, संहार तथा 
अनुग्रह--माना गया} है । अतः यह अवरोहण या विश्‍वात्मक आत्मप्रकाश स्वातंत्र्य 
शक्ति वश आत्म-निग्रहं के कारण ही संभव है । अद्दयवादी आगमिकों की भाँति 
ये संत जन मानते हैँ 
“जैसे बट का बीज ताहि में पत्र-फूल-फल-छाया 


ए >> 





१. (क) निराद्वांसात्‌ पूर्णदहमिति पुरा भासयति यद्‌ 
दिशाखामाशास्ते तदनु ऋ विभक्तूं निजकलाम्‌ । 
स्वरूपादून्मेष प्रसरण निमेषस्थितिजुष : 
तद्ढ्वेत॑ परमदिवशक्कयात्मनिखिलम ॥ 

-ईश्वरप्रत्यसिज्ञा, भाग १, इलोक १ । 
(ख) चितिझक्तिरेव भगवती स्वातन्त्र्यात्‌ गृहीतसंकोचा 
चित्तम संसार्यात्मख्पां बहुशाखामाभास्य, पुनः 
स्वेव्छयेव' कवचित्संकोचं प्रशययूय, पूर्णतया स्फुरति 
-—तत्वचिन्तामणि विवृत्ति, पृष्ठ १२७ । 
अथवा 
स॒ स्वयं कल्पितास्फार विकल्पात्मसककर्मभि । 
बध्नात्यात्मानमेवेह स्वातन्त्र्यादितिर्वाणतम्‌ ` १०४॥। 
क, भाग ८ आ० १३ । 


अथवा 
एषं देवोऽनया देव्या नित्यं 
कोडारसोत्सुकः । विचित्रान्सुष्टिसंहारान्‌ विद्यत्ते युगपद विभुः 
“-बोधपंचमदशिका, इलोक ४ । 
२, (क) स्फारयस्यखिलमात्मना स्फुरन्‌ विशइवमामुशति ,रूपमासुशन्‌ 
यत्स्वयं निजरसेन धर्णसे तत्समुल्लसति भावमण्डलम्‌ ॥ 
--शिवस्तोत्रावहो, १३ स्तो १५ । 
(ख) शिवादिक्षितिपर्यन्तं विश्वं वपुरूद चयन्‌ । 
पंचकृत्य महानाट्य रसिकः ऋोडति प्रभुः ॥ 
अनुत्तर प्रकाश पंचारिका, इलोक २ ॥ 
३. (क) यथा न्यग्रोघबीजस्थः झक्तिरूपो महाद्रमः 
| तथा हृदयबीजस्थं जगदेतच्चराचरम्‌ ॥ 
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(ल) कबीर, पृष्ठ २६४ । . 


अवरोहणात्मक प्रक्रिया ; १४८ 


अर्थात्‌ जिस प्रकार वट-बीज में सूक्ष्मात्मना फल, फूल, छाया तथा स्वयम्‌ वृक्ष सव 
कुछ समाया हुआ है--ठीक उसी प्रकार सारा विश्व वटघानिकावत्‌' उस चरमतत्व 
में सूक्ष्म रूप से, बीज रूप में समाया हुआ है । निष्कषं यह कि अवरोहण' विद्वा- 
तीत और विश्‍वात्मक का ही आत्मप्रकाश है और वह भी केवळ लीलामात्र, आनन्द 
के लिए । मूल सत्ता और विश्व-के बीच वही संबंध है--जो दरिया और लहर 
का । ये कहते हूँ 

दरियाव को लहर दरियाव हे जी 

दरियाव और लहर में भिन्न कोयम्‌ । 

उठ तो नीर है बेठे तो नीर है 

कहो जी दुसरा किस तरह होयम्‌ 

उसी का फेर के नाम लहर धरा 

लहर के कहे क्या नोर खोयम्‌ । 

जक्त ही फेर सब जक्त परब्रह्म सें 

ज्ञान कर देख माल गोयम्‌। ॥ 
अर्थात्‌ सरिता की तरंग सरिता नहीं तो और हैं क्या ? कया सरिता और उसकी 
छलकती हुई तरंगों के बीच कोई वीच है ? अंतर है ? अरे, छलक कर सामान्य 
सतह से ऊपर आ गई तो भी जरू है और शांत होकर सतह पर पूर्ववत्‌ फेल गई--- 
तो भी जल ही है--दोनों भिन्न हो किस प्रकार की सकती हैं ? सरिता का ही 
उसके ख्पान्तर के लिए दूसरा नाम घर दिया गया--लहर । रूप-भेद की दृष्टि से 
नामान्तर की कल्पना है--रूप और नाम बदल जाने से तत्व कहाँ निःशेष हुआ ? 


१. (क) कबीर, पुष्ठ २४१ (हिंदी ग्रंथ रत्नाकर, १६५३ ) बम्बई । 
(ख) तेन बोधमहासिन्धोरल्लासिन्यः स्वञ्चक्तयः । 
आश्रयन्त्यूमंय इव स्वात्मसंघट्टचित्रतास्‌ ॥ 
_तन्त्र्यालोक, भाग २ आ० ३ १०२।१०३॥ 


अस्बुधिवीचिवत्‌ । 
' तत्रवीचित्वमापन्नं न जलं जलमुच्यते । 
न चतत्राभ्बुरूपस्य वौचिकाले विनाशिता ॥ 
--शिवदृष्टि, आ० ३।३७, ३८ । 
अथवा वी. 
यथाम्बघेस्तरंगाणां ,चेक्ये्पि व्यवहारभेदः 
तेथा शिवस्य विश वि <) | 
CC-0. Jangamwad 48624; पुष्ड९० ११ ३०4३५० 
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तत्व तो दोनों ही स्थितियों में एक ही रहा । यह पद चाहे प्रामाणिक हो या अप्राः 
माणिक--पर इसके माध्यम से संतों की धारणा स्पष्ट है कि वे विश्वातीत या 
निःस्पंद तत्व से विश्वात्मक अथवा स्पंदात्मक रूप का अभेद ही स्वीकार करते हैं । 
शांकर वेदान्त रस्सी और सांप के माध्यम से अपनी बात रख सकता है जहाँ 
विश्वातीत और विश्व--दोनों की भिन्न-चेतन एवम्‌ जड़ात्मक-सत्ताएँ हैं--पर आगम 
अथवा अद्वयवादी आगम दोनों को एक ही सत्ता का परस्पर रूपान्तर मानता है-- 
दोनों को अभिन्न कहता है । यहाँ अपादान और अधिकरण में अंतर नहीं है । परि- 
च्छिन्न जीवों के कार्य के अपादान और अधिकरण पृथक-पृथक्‌ हुआ करते हैं। 
अवरोहण' स्वयम्‌ में एक कार्य है और कार्य मात्र या.तो निमित्ततः होते हैं अथवा 
स्वमावतः । प्रक्रान्त अवरोहण निमित्ततः है अथवा स्वभावतः । इस संदर्भ में एक 
बात नितान्त महत्वपूर्ण यह भी है कि इच्छा' और 'लीला' की पदावली और 
उससे अभिव्यक्ति 'आदय' का प्रयोग ज्ञानमार्गी-रुक्ष 'अंतःकरण के साधक नही, 
प्रत्युत द्रवशील अंत:करण के भक्तिमार्गी ही कर सकते है और किया भी है । उनकी 
घारा ही भिन्न है । स्मरणीय और ध्येय है कि निर्गुनिएं संत जन द्रवशील अंतः- 
करण के भक्त हैं, भक्तिमार्गी हैं अतः इनकी साधन धारा में आराध्य की 'इच्छा* 
या मौज” और उनकी 'लीला' या 'खेल' अनिवार्य है । इसकी अनिवार्यता पर 
विशेष विचार 'साघना' वाले प्रकरण में करना उचित होगा--अतः इस विचारधारा 
को यहाँ रोककर प्रक्रान्त विषय से संबद्ध कहना यह है कि अवरोहण” रूप कार्ये 
संतजनों की दृष्टि में आगमिक दृष्टि के अनुरूप निमित्ततः संभव नहीं है । यदि कोई 
ताकिक उस आत्माराम चरमतत्व को ही निमित्त कहना चाहता है तो उसका आशय 
'स्वमावतः' से भिन्न नहीं है । इसके बावजूद यह स्पष्ट कर लेना आवश्यक है किं 
किसी क्रिया में निमित्त अविद्यमान अभीष्ट की पूर्ति हुआ करती है और सर्वप्रमुख 
अभीष्ट आनंद हुआ करता है । संत जनों की दृष्टि में जो चरमतत्व स्वयम्‌ आनंद" 
मूर्ति है--वहाँ अभीष्ट असपद्यमान कहाँ है--फिर पूति अथवा निमित्त का प्रश्‍न 
ही कहाँ खड़ा होता है ? अतः निमित्त विशेष को अवरोहण में कारण बताना तर्क 
संगत ही नहीं है । शक्ति और शिव अग्नि और दाहकता की भाँति अयुतसिंद्ध हैं । 
शक्ति संकोच प्रसारात्मिका है-यही इसका आनंदमय उच्छलन -है और यही सृष्टि 
एवम्‌ ससार की क्रीड़ा है । शक्ति शिवता है और शिवता शिव का स्वभाव है! 





१. इच्छा कोन्ह अंश उपजाये, अनुराग सागर, पू० १४ बभ्बई सं० १६७१ । 
इच्छा कीन्ह पुरुष तेहि बारा; बही, पु० २० । 
“आदि ब्रह्म की इच्छा उपजी”, संत गुलाल साहब की बानी, पृ० २३ । 
२: “जानबूझ हम लोला ठानी । 


मोज 
a हमारी - हुई ,सुनवानी d 
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अतः सृष्टि संहार स्वभावतः हो रहा है--स्वभावसिद्ध कार्य में निमित्त का प्रश्‍न 
ही नहीं खड़ा होता । कहा ही है— 

“महाप्रकाश रूपाहि ययं संविद्‌ विजुम्भते । 

सा शिव: शिवतेवास्य वेश्य रूप्यावभासिता” 

--तंत्रालोक, भाग &। आ०१५२६५, २६६ । 
जब कोई क्रिया किसी निमित्त से नहीं होती, फिर भी होती है-तव उसका कारण 
'स्वमाव' या “स्वभाव में” ही निहित होता है । .वैठा-बेठा व्यक्ति हाथ पाँव हिलाता 
रहता है--निनिमित्त । इसका कारण (स्वभाव ही में कहीं है और वह है--एक 
विशेष प्रकार चेन । इसी प्रकार चरमतत्व भी स्वभावतः संकोच प्रसार करता रहता 
है--सृष्टि प्रलय करता रहता है--जव आत्मरमण चाहता है तो प्रलय कर लेता है 
जब आत्म प्रसार-रमण करना चाहता है तो सृष्टि कर लेता है । दोनों ही उसकी 
स्वातंत्रय” शक्ति की लीला है--दोनों ही उसके स्वातंत्र्य का प्रकाश है । 
आऔपनिषद ऋषियों और दाशेनिकों की भाँति इन संतजनों को भी जिज्ञासा. 

है कि यह सृष्टि क्यों ? कहाँ; कहाँ से और कंसे ? कबीर ने कहा है-- 

कहो भइया अभ्बर कासू लागा 

कोई जानेगा जाननहार सभागा । 

अम्बर दोसे केता तारा 

कोन चतुर एसा चितरन हारा! ? 
माई ! यह आकाश कहाँ से आ गया--इसे कोई भाग्यवान्‌ ही समझ सकता है। आसमान 
में गणनातीत ये नक्षत्र गण रहस्यात्मकता की घारासार सृष्टि कर रहे हैं 
और रहस्य को जानने की शतमुख जिज्ञासा पैदा कर रहे हैं है कौन वह चतुर 
चितेरा--जिसने इनको उरेहा ? उनकी जिज्ञासा यहीं तक नहीं रुकती--वे यह भी 
कहते हैं-- 
उपजे प्यंड प्रान कहाँ थे आवे । 
सवा जीव जाइ कहाँ समाव? ॥ 
ये दृश्यमान पिण्ड और इनमें संचारशील प्राये सब कहाँ से कंसे आ गए अस्तित्व 
में ? मर जाने के वाद ये कहाँ चले जाते हैं। और फिर जो चीजें दृश्यमान हैं--- 
भोक्ता, भोग्य और करण के रूप में विद्यमान हैं--इनके उत्पन्न होने में कोई क्रम 
भी है या ऐसे ही कुछ का कुछ क्रम-अक्रम से सब सत्ता में आ गए ! 





१. कबोर ग्रंथावली, व्पूळ १ /क्न) Collection. Digitized by $$: 
२. वही, पू० १०० ) 
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अथमे गगन कि पुहमि प्रथमे प्रभु, प्रथम पवन कि प्राणी । 
प्रथमे चंद कि सूर प्रथमें प्रभू, प्रथमें कोन बिनाणी ॥ 
प्रथमे प्राण कि प्यंड प्रथमें प्रभ्‌ प्रथमे रक्‍त कि रतं । 
प्रथमे पुरुष किनारि प्रथमे प्रभू प्रथमे पा कि पुनयं । 
कहें कबीर जहाँ बसहु निरंजन वहाँ कछ आहिकि सुन्यं\ । 
जिज्ञास्य है कि पहले गगन हुआ या पृथिवी, पवन या पानी, चंदा या सूरज, प्राण 
या पिंड, रक्‍त कि रेतस्‌, पुरुष कि नारी, पाप या पुण्य--इनमें से क्रम में पहले 
पहले कोन है ? अथवा दूसरी जिज्ञासा यह भी है कि ये सभी अक्रम से अर्थात्‌ युगपत्‌ 
तो वहाँ नहीं थे--वट बीज में वट विश्व की भांति ? या जहाँ वह चरम सत्य मूल 
में केवल था--वहाँ केवल शून्य शून्य था--कूछ था ही नहीं ? इस प्रकार जिज्ञासा यह 
थी कि यह सव कुछ--जो विश्व के नाम से जाना जाता है---वह सब कुछ वहाँ पहले 
से ही था--या वहाँ कुछ भी' नहीं था? और था भी तो क्रम से दृष्टिगोचर हुआ 
या युगपत्‌ ? साथ ही यह भी कि यदि वहाँ कुछ था ही नहीं तो आ कहाँ से गया--- 
यह सव कुछ ? संतवानी के साक्ष्य पर इन सव प्रश्नों का उत्तर दिया जा सकता है। 
वैसे डॉ० श्यामसुंदर* दास तथा डॉ० बड़थ्वालर तथा अन्यान्त गवेषकों ने यह 
कहा है कि संतों ने किसी 'दृष्टि' विशेष से व्यौरेवार सृष्टि प्रक्रिया का विवरण नहीं 
दिया है। ठीक भी है--संतजन दर्शन! लिख भी नहीं रहे थे--वे तो उस माध्यम 
(भाषा) से कुछ कह रहे थे--जो बना है किसी और का बोघ कराने के लिए और 
काम लिया जा रहा हे और का बोध कराने के लिए। इसीलिए उनकी उक्तियाँ 
चौद्धिक धरातल पर अटपटी लगती हैं--परस्पर विरुद्ध (अपने में भी और--एक 
दूसरे से) भी लगती हूँ । अक्षर अनन्य* और कबीर" दिवदयाळ आदि की उक्तियों 
में एक तरफ 'वटघानिकावत्‌” जहाँ यह कहा जाता है कि उसमें 'सब क्‌छ' है-- 
फलतः वह पूर्ण! है--वहीं दूसरी ओर उसे (सुन्न' भी कहा गया है-- 
सुन्न ते कोता धरती असमानु 
कदाचित्‌ इसीलिए यह मान लिया गया कि जो कुछ दिखलाई पड़ रहा है--वह कुछ 
है नहीं, केवळ दृण्टिस्रम है । सुंदरदांस ने कहा ही है--सुंदर विलास! में । 
सुंदर यह सकर मिथ्या भ्रमजार है दूसरी ओर 'सब कुछ' को सही (इसी 'सही' 
के कारण डा० वड़थ्वाल ने शिवदयाल आदि को विशिष्टाद्वती तथा नानक आदि को 
२. कबीर ग्रंथावलो, पू० १४२-१४३ । 
बही । 
३. हि का नि० सं०, पृष्ठ १८६ । 
४. प्राण संगली, पृष्ठ १६६ । 


५. सुन्दर विल्ास्‌ 
do Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 
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नेदामेदी तक कह डाला है) मानकर उसमें पूर्वस्थित तो कही ही गई है--विशेष 
बात यह है कि सृष्टि प्रक्रिया में क्रम का भी निर्देश है । स्वयं सुंदरदास^ तथा गुलाल ' 
ने ऐसा किया है । तीसरी ओर दादूर ने कतिपय प॑क्तियाँ ऐसी दी हैं जिनसे सृष्टि- 
विघात में किसी क्रम की वात मानने का विरोध होता है । इस प्रकार इस पूर्ण 
“झून्य' सही भ्रम तथा 'क्रमः और 'अक्रम' को देखकर यदि एक ओर आचार्य शुक्ल 
संतों की वानियों को अटपटी तक कह देते हैं और दूसरी ओर डा० बड़थ्वाल उनमें 
भिन्न-भिन्न दुष्टियाँ या दार्शनिकता कल्पित कर लेते हैं। मेरा प्रस्ताव यह है कि यदि 
अद्दयवादी आगमिक दृष्टि इनकी उक्तियों के मूल में मान लिया जाय और उसका | 
संचार किया जाय तो सारी संगति लग जायगी--न तो कहीं अटपटा पन लगेगा और 
न भिन्न-भिन्न दार्शनिक भूमियाँ ही माननी पड़ेगी । 

समस्त विदवप्रपंच की व्याख्या करते हुए ये अद्दयवादी आगमिक तीन" स्तरों 
की कल्पना करते हूँ 

` (क) अभेद भूमि--परमशिव 

(ख) भेदाभेद भूमि--शिवश्कित से शुद्धविद्या 

(ग) भेद भूमि-माया से पृथिवी 
इन तीन भूमियों के अतिरिक्त वे छत्तीस तत्व भी मानते हैं--जिनमें वेदान्त और ' 
सांख्य के सभी तत्व अन्तर्भूत हो जाते हैं । यह दुष्टिः इतनी व्यापक और विभिन्न 
भूमिकाओं को आत्मसात्‌ करने वाळी है-कि उसके संचार से सारी असंगतियाँ 
निःशेष हो जाती हैं । 55 


अभेदभुमि : | 
का स्वरूप निर्णय करते हुए जिस द्वायात्मक अद्वय 


द्वितीय अध्याय में परोक्षसत्ता sre 
या 'समरसतत्व' की तत्वातीत स्थितिका संकेत किया गया है ने उसे 
शब्द मात्र. का प्रयोग 


'प्रमशिव की संज्ञा दी है । उसके लिए सापेक्षाथंबोध क्षम २ _ 
अकथ्य' तथा अन्तःस्वानन्दगोचर है । विज्ञान भरव में कहा ही है 


` महात्माओ को बाणी, पृष्ठ रवेर । 
३. एक सबद सब क्छ किया, ऐसा स॑मरय सोइ । 


आगे पीछे तौ करे. जे बतहीण होइ--वही, प° १६८ । 
वौवदर्दान और कामायतो--अध्याय- ३ | 


दसार, भेदाभेदमय उमेंदसारमापादयन्ति - *: स्पंद संबो प? १ ` 
तथा--स्पंदनिर्णय, पृष्ठ १४ १ 
र विञ्चानभिरिवे, -पुष्ळआास/20 Ran १५. Digitized by eGangotri 


5 84 


र 
£ 
श्र 


१५४ ` तंत्र और संत 


स्थिति है जहाँ न शिव' का पता है ओर न शक्ति” का, न जिसे “विश्वात्मक” 
कहे सकते हैं र न 'विश्वोत्तीण-अभिप्राय यह कि इसे किसी शब्द से कहा ही नहीं: 


जा सकता । इसी सामरस्यापन्न स्थिति में जव उसका स्वरूप प्रकाश रूपता' अथवा: 


“विमर्श खूपता' के प्राधान्य से प्रकाशित होता है--तब उसके लिए शिव-शक्ति,. 
शक्तिमान्‌-शक्ति, प्रकाश-विमशं, वोध-स्वातन्त्र्य चित्‌-आनंद-विदवोत्तीणे विश्वात्मक 
जैसे शब्दों का प्रयोग होने लगता है । दृष्टिभेद से विवेचकों ने कभी तो शिव और- 
शक्ति-दोनों को तत्वातीत कहा हे और फलतः उनकी गणना तत्वों में नहीं की है और 
कभी-कभी की भी है । जो शिव-शक्ति को तत्वातीत मानते हैं उनकी दृष्टि से विमशे 
द्वारा दर्पण नगर की भांति आत्मगत ही अभिन्न भाव से अनन्त सृष्टि संहार को प्रति- 
बिबित करने में क्षम शिव स्वयम्‌ प्रकाश-विमर्श-मय है--अनाभासमय है--भासनातीक 
है । अतः तत्वातीत भी है, पर उपदेश या भावना के प्रसंग में यह माना जाता है-- 
समझाने के लिए कहा जाता है कि विश्वोन्मीलन के प्रति परमशिव की इच्छा” की: 
उन्मुखता' से ही उसके दो स्वरूपों का आभास होने लगता है--विइवोत्तीण और 
विश्वात्मक-पहला 'शिव' है और दूसरा 'शक्ति' । यद्यपि न शिव से रहित शक्ति है 
और न शक्ति से रहित शिव-तथापि प्राधान्य वश एक-एक का व्यवहार है। "प्रकाशः 
का विमशं' उसके 'शिव' रूप की अभिव्यक्ति है और “विमर्श! का “प्रकाश” 
उसके शक्ति रूप की । एक संविद्‌ रूप परमेश्वर में शिवतत्व और शक्तितत्व का 
आमास पूर्णतः अभेद भूमिका का आभास है ।१ यहाँ 'शिव” विक्वोत्तीणं है--अतःः 
उसकी स्फुरत्ता केवळ अपनी आत्मा में ही है-अतः उस स्तर का प्रत्यय अनन्योन्मुख, 


स्वात्मप्रकाशपूर्ण होता है और उसे 'अहम्‌' द्वारा व्यक्त किया जाता है । जहाँ तका 


शक्ति” का संबंध है-वह परम-शिव की “इच्छा! ही है-उस परमशिव की जो 
` उन्मीलन की ओर उन्मुख है-अथवा उस इच्छा का यह प्रथम 'स्पंद' है यह “शक्ति” 
इसलिए कही जाती हे कि यह विइवात्मक है-अर्थात्‌ इसमें प्रकाश्यमान निखिल विशव 
तादात्म्यापन्न होकर निलीन रहता है--ठीक उसी प्रकार जैसे वटवृक्ष अपने बीज 
में । शिव तो विशवोत्तीणं है । अर्थात्‌ उन्मीलनोन्मुख परमशिव की इच्छा का प्रथम 
स्पंद शक्ति है--परमशिव के इस उद्रिक्त रूप के प्रत्यय को 'अहमस्मि' से प्रकट किया 
जाता है और इसे आनंद” मय समझा जाता है जब कि अनुद्रिक्त समरस एवं इस 
अवस्था की अपेक्षा में विश्वोत्तीणं रूप को चिन्मात्रस्वमाव 'दिव । निष्कर्ष यह कि 
परमेश्‍वर की इस अभेद भूमिका में युगपत्‌ दो तत्वों का अवभासन होता है--अपरि- 
मित अहं” प्रकाशरूप (विश्वोत्ती्ण ) तथा अन्तरमुख होता हुआ शिवतत्व कहलाता 
है और इसके विपरीत यही अपरिमित 'अहं' विमर्श रूप; विद्वमय तथा बहिर्मुख होता 
हुआ शक्तितत्व कहलाता है । परमार्थतः यह्‌ अभेदमय भूमिका है-च्यावहारिक दृष्टि 
१. कात र 
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से ही, प्राधान्य के प्रयोजन से ही शक्ति और शक्तिमान्‌ का पृथक्‌-प॒थक्‌ व्यवहारः 
होता है । a 
भेदाभेद भूमिका : 
अभेद की भूमिका में विशव शक्त्यात्मना स्थित है--वहाँ का प्रत्यय या परामर्श 
'अहम' अथवा 'अहमस्मि' तक ही है-- इदम्‌ का सर्वथा अनुल्लेख है । परमशिव अथवा 
शक्ति की अपेक्षा में 'शिव' की इच्छा का निमेष 'सदाशिव' तथा 'उन्मेष' 'ईद्वर' तत्व है । 
“ईइवरो बहिरुन्मेषः 
निमेषोऽन्तः सदाशिव: । 
' 'सदाशिव' स्तर पर 'इच्छा' की अन्तर्मुखी स्थिति में आत्म परामशं का प्राधान्य रहता 
है---अहन्ता' का परामर्श स्फुट रहता है--बीजात्मना अवस्थित इदमंश या विश्वांश” 
अंक्रायमाण स्थिति में रहने से अस्फुट होता है--एक प्रकार से अंकुरायमाणता 
के बीजगत होने से प्रलय की ही स्थिति होती है । यहाँ का परामशं 'अहमिदम्‌ रूप 
से होता है । 'ईद्वर' स्तर पर अंकुरायमाण विश्व या इदमंश अंकुरित अर्थात्‌ स्फुट 
हो जाता है-तब का प्रत्यय 'इदमहम्‌' है । इन दोनों स्तरों पर अहम्‌ के विचार” 
से अभेद है परः इदम्‌? अंश की अस्फुटता तथा स्फुटता के कारण भेद भी है--अतः 
इन भूमियों को भेदाभेद की भूमि कह सकते हैं । 


जिस प्रकार परमशिव का बहिरौन्मुख्य शक्ति तत्व” कहलाता है उसी प्रकार 'सदा- 
शिव' और 'ईइवर' का “शुद्ध विद्या'। इस स्तर पर अहम्‌ और हे की समान 
स्फुटता रहती है । 'अहम्‌ और 'इदम्‌' अर्थात्‌ प्रमाता और प्रमंय स्फुट me 
पृथक्‌ प्रतीति शुद्ध मेद-भूमिका पर भी होती है--पर वहाँ और व के बोध में कई 
अन्तर है--पहला यह कि शुद्ध विद्या स्तर पर प्रमाता और प्रमेय दोनों का अधिकरण 


मे में भिन्न। मेद-भूमि अर्थात्‌ माया राज्य में प्रमाता 
एक ही होता है जबकि भेद भूमिका कम 


से प्रमेय स्पष्ट ही भिन्न प्रतीत होता है--अष्टा और दृश्य ळर अंतर ह 
एक नहीं होते । दूसरा अंतर यह भी हे कि माया राज्य में प्रमाता परव bn: 
है किन्तु प्रमेय जड़ (वत्‌) प्रतीत होता है। शुढविद्या के घरातल पर प्र 


'्रभेय' 'अहम्‌' और 'इदम्‌-एक ही अधिकरण में प ख्पसे bess र 
वैसे र्‌ - ० दूसरे यहाँ न प्रमेय प्रमाता - 
ठीक वैसे जैसे अंगी और उसका अंग ! ह हाँ प स्तर मी अविष 


पारमाथिक 'प्रकाशमय? रूप में प्रतीत होता है । इस प्रकार | त 
की दृष्टि से उभयत्र--अहम्‌ तथा - इदम्‌ अ कफ मो 
ओर 'अभेद' का है वहीं दूसरी ओर प्रमाता प्रमेय Ra 

ढ़ मेदः शद्धविद्या-मंदामद ह t 
मेद का भी है। इस प्रकार ये तीन स्तर-सदाशिव, शवर तथा वमल से स्वातंत्य- 


स्तरों हुई 
इस प्रकार मूल सत्त। इन स्तरो में आत्मप्रकाश करती ई ` जके कारण विषु भेद 


वश परिब्टित०मिण्को"यारणन्करुेदीै एतिन y eGangotri 


स्फट भेद के प्रत्यय वश 
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को भूमिका पर माया प्रमाता के नाम से रूपान्तरित हो जाती है । विभिन्न कंचुकों से 
उसका ऐश्वर्य विलुप्त हो जाता है । अद्गेत वेदांत दर्शन इसी 'माया' स्तर से आरंभकर 
सृष्टि प्रिया का हवाला देता है । माया, राग, कला, काळ, विद्या तथा नियति जैसे 
“यट्‌ कचुकों से आच्छन्न पुरुष” त्रिगुणात्मिका 'प्रकृति' के परिणामों से अपने को एक 
समझकर दुखी हो जाता है । इसी 'प्रकृति' और 'पुरुष' से सांख्य की सृष्टि प्रक्रिया 
"का आरम होता है । क्षेमराज ने प्रत्यमिज्ञा' हृदय में विभिन्न दर्शनों में उक्त सृष्टि 
अक्रिया को भूमिका भेद से संगत किया है । उन्होंने शून्यवादी” बौद्धों और शब्द 
ब्रह्मवादी वैयाकरणों की भूमियों का भी अपनी तांत्रिक प्रक्रिया में समावेश करते | 
हुए उनकी सीमा निर्दिष्ट की है । 
अभेद भूमि (विद्वोत्तीण-शिव 
परमशिव इच्छा का प्रथम स्पंद--शक्ति विश्वात्मा विश्व 
का बीजात्मना अवस्थान 

(सदाशिव विश्व की अंकुरायमाण स्थिति या अस्फुट स्थिति 
भेदामेद (इश्वर विश्व की अंकुरित स्थिति या स्फुट स्थिति 
अूमियां (शुद्धविद्या विश्व की स्फुटतर स्थिति पर सर्वत्र प्रकाशमय ही 
'भेदमभूमि-- (माया भूमि प्रमाता चिन्मय, पर प्रमेप जड़ 
) संत साहित्य में डा० बड़थ्वाल ने जिस परात्पर”” की चर्चा की है--उसकी 


रूहानी मंजिलों की व्याख्या की जायगी-होगी । यहाँ संक्षेप में इतना ही कहना है कि 
इस 'पर' प्रवृत्ति की--जिसकी संत साहित्य में चर्चा हे--संगति लगाई जा सकती है । 
वात थोड़ी और स्पष्ट कर ली जाय। डा० वड्थ्वाल न 'परात्पर' शीषंक से 


अपने मन्तव्य को उपस्थापित करने से पूवं उन्होंने बताया कि सर्वप्रथम कबीर ने 
उस परतत्व को त्रिगुणातीत चौथे पदर का कहा है । विहारी दरिया .ने भी उसे तीनों 
रोक के ऊपर मानार है । कबीर पंथियों ने सत्य पुरुष को निर्गूण से दो लोक और 


ऊपर भाना और आँतरालिक दो लोकों का नाम सुन्न ओर भंवर गुहा रखा४ । इनके 
gy 


= oS 
१. हि० का० नि० सं०, पृष्ठ १०८ । 
२. चोथे पद को जो जन चीन्हे तिन्हहि परस पद पाया ॥ बानो, भाग १ पृ० ५३ । 


३. तोन लोक के ऊपर अभयलोक विस्तार । संत बानी संग्रह, भाग १, पु० १२३ । 
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घनियों का नाम रखा गया--ब्रह्म और परब्रह्म । नानक" ने कबीर की मांति चौथे 
स्तर का कहा, पर गुलाल* साहब ने उसे चौथे से ऊपर उठा लिया। ऐसा ही कछ- 
स्वर प्राणनाथ का भी है ।* कबीर मंसूर ने समर्थ और निरंजन के बीच छह पुरुषों 


के लोक हैं-सहज, ओंकार; इच्छा, सोहम्‌, अचित्य और अक्षर । इस 'परात्तर” 


कल्पना की प्रवृत्ति आगे और वढी फलतः वह 'सत्यपुरुष' से भी आगे बढ़ा। स्थितिः 
यह. आ गई कि कवीर पंथियों का अनामी और शिवदयाल का राधास्वामी “सत्यः 
पुरुष' से भी तीन लोक और ऊपर चला गया--बीच के पुरुष हुए-अगम और अलख | 
डा० बड्थवाल का कहना है कि शिवदयालजी अनामी को राधास्वामी का विशेषण 
कहा था, पर सांप्रदायिक अनुयायियों ने अनामी को एक अल्ग पुरुष मानकर राधा- 


स्वामी के नीचे रख दिया । शिवदयालजी ने सत्य को निर्गृण से चौथा न मानकर 


चारलोक ऊपर माना और इस प्रकार वढ़ी हुई जगह को भरने के लिए एक ओर 


लोक तथा पुरुष की कल्पना की जिनके नाम क्रमशः सोहंग लोक और सोहंग पुरुषः 
रखे गए । इस प्रकार राधास्वामी साहित्य में निरंजन अथवा निगुण परात्पर कल्पितः 


पुरुषों या स्तरों के क्रम में सबसे नीचे आते हैं--क्रम यों हुआ-- 


राष्याट्वामी 


नट 
2-न”जिनानी 
0 टी सन 
निर ज्र 
निरुप” 


इस प्रकार गुणराज्यं को प्राकृत 
ये स्तर भेदाभेद अथवा अभेद भूमि 
इस 'पर' प्रवृत्ति की कोई संगति नहीं है । एक बा" जब परमात्मा की त. 
से 'पर' बतला दिया, तब एक के बाद एक हि 
है? डा० बड़थ्वाल संतों को इस प्रवृत्ति के मूठ मै 
करते है 


१. तीनि समावे चोथे वासा, ग्रंथ, पृ० मैं = सं० भाग २। पु २०५ 


२. ब्रह्म सरूप अखंडित पुरन चोथे पद 
३. निराकार के पार थे तिन पारहु वे पार, 
४५ कबोर;- दाट पञ दिथल(िकि dollection. Digitized by eGangotri 
५, हि. का, नि, सं.पू० ११२ से । 


अथवा मायीय स्तर की भेद भूमि मानें, तो कह 
सकते हैं। डा० बड़ध्वाल का कहता डर 
दो निग ण-दोते 


“पर? जोड़ने से लाभ हो क्या सकता 
जोर द तिम्तलिलितः हेतु संभावित 


4७७ 2 ळर. १०. “> — > 


"श्प्र्द तंत्र ओर संत 


(क) रामानंद जी द्वारा प्राप्त सूक्ष्म दार्शनिक विचारों का, जिनका प्रचार कवीर 
“ने किया था--परवर्ती अनुयागियों द्वारा दुर्वोच्य होना, फलतः पूर्ववर्ती संतों तथा अन्य 
'घर्मानुयायियों के अनुभवों को अपने से नीचा ठहराना । 
Fs (र) बौद्ध एवं सूफियों द्वारा आविष्कृत आध्यात्मिक अभ्यास मार्ग में रूहानी 
“मंजिल का अनुकरण । 


जहाँ तक प्रथम तके का संवंब है--उसे केवळ कदीर पंथियों तक ही छाग किया 
“गया है---अतः समग्र संत साहित्य में व्याप्त 'परात्पर' कल्पना की दृष्टि से वह अपर्याप्त 
अथवा अव्याप्त है । यदि यथाकथञ्चित्‌ कवीर प्रवर्तित 'सुरत शब्द सावना? मार्ग का 
साथक मानकर--समस्त संतों को कवीर-अनुयायी मान कर उक्त तके की व्याप्ति 
स्वीकार भी कर ले, तब भी उक्त तकं की चरितार्थता उसी स्थिति में मानी जायगी 
जव समी LA Nee संतों को अवोष मान लिया जाय। कबीर के अनन्तर उनके 
र्यानुष परवर्ती संत जन, जिन्होंने विभिन्न लोको की कल्पना की--सब अवोच 
और असावक ही थे --यह मानकर तो कुछ भी कहा जा सकता है । डा० वड़थ्वाल 
नके इंस तक में यत्र-तत्र आंशिक सत्य हो भी तथापि इस कल्पना की कथमपि संगति 
| न लगन पर हो पूर्णतः अग्राहयता हो सकेगी। जैसा कि आगे कहा जायगा, संगति 
'की संम्रावना है । यत्र-तत्र आँझिक सत्यता से आशय यह है कि समस्त पंथानघावी 
“साहित्य में जो कुछ मी हे--सव संगत ही है-इसका दावा नहीं किया जा सकता | 


रहा दुसरा तक कि संतों के साहित्य में इस कल्पना का प्रेरक बौद्धों और 
सफियों के रूहानी सोपान है--अत: आरोहण पक्ष से जीवात्मा की आध्यात्मिक यात्रा 
में इनकी संभावना हो सकती है; पर 'परात्पर' के अवरोहण पक्ष से इन स्तरों की 
[ कल्पना नहीं दो सकती--नितान्त हास्यास्पद तर्क है। इसीलिए इन सोपानों की लोक 
अथवा पुर्य के रूप में कल्पना भी सार्थक है--निरर्थंक नहीं । 


ट आरोहण पक्ष से इन सोपानों की सार्थकता मानते हुए भी डा० बड़थ्वाल अवरो- 
६7 पक्ष स इन्हे इसलिए निरर्थक मानते हैं कि आरोहण पक्ष में अपूर्ण जीवात्मा उत्त- 
| म रतम आव से पूर्णता की ओर विभिन्न सोपानों को पार करता हुआ जा 
यर संगत और समव भी है, पर परात्पर परतत्व जो कभी 'अपूर्ण' होता 
हे र्द अवरोहण' क्रम में किस प्रकार नीचे उतर सकता है? इसीलिए उन्होंने उस 
र थ का खंडन भी किया है जहाँ शिवदयाळ जी ने राघास्वामी दयाळ से कहल्वाया 
'हे कि अगम, अलख और सत्य में i 
> पुरुष में उनका ही पूर्ण रूप हे--देखिए-- 


पिरथम अगम | 
न क्स जारा । दुसर अलख पुरुष हुआ न्यारा । 
ii hd Jargamwadi on मेहो! र्षि ्मिय$7 १० 
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इन तीनों में सरा रूप । हयां से उतरी कला अनूप । 
हयां तक निज कर मुझको जानो । प्रन रूप मुझे पहचानो? । 
उनका कहना है “जहाँ परमात्मा को एक पग भी नीचे उतरना पड़ा, समझना चाहिए 
“कि पूर्णता में कमी आ गई । साधक के पूर्ण आध्यात्मिकता में प्रवेश पाने में उत्तरोत्तर 
“बढ़ती हुई यात्राएं हो सकती हैं परन्तु निळप परमतत्व में, जब तक वह निल्‍लूप परमतत्व 
-है, त्यूनाधिक यात्राओं का विचार घट नहीं सकता। पुणं ब्रह्म की जब तक पूर्ण प्राप्ति 
नहीं हो जाती, तव तक साधक अपूणं ही कहलायेगा--चाहे उसकी अपूर्णता सूक्ष्म 
“हो अथवा स्थूल ।” उनके अनुसार “यदि पूर्ण ब्रह्म भावना पर वाह्याथं का आरोप 
किया जायगा, तो वह अवश्य ही सारहीन होकर एसी अदाशंनिक प्रवृत्ति में बदल 
'जायगी--यही यहाँ हुआ भीर है । अतः उनका निष्कर्ष है-- अभ्यास मागे में 
उन्नति के सोपानों के रूप में इन पदों की चाहे जो सार्थकता मानी जाय, परंतु इसमें 
-संदेह नहीं कि लोक अथवा पुरुष रूप में उनका कोई दार्शनिक महत्व नहीं ।* 
डा० वड़थ्वाल के ग्रंथ से इतना वड़ा उद्धरण इसलिए दिया गया है कि उसमें 
स्पष्टतः अंतविरोघ दिखाया जा सके । इस संदभं में डा० इजारीप्रसाद द्विवेदी 
-ने बहुत सही कहा है--“परात्पर तत्व किस प्रकार सूक्ष्म रूप में आविमे त होता है, 
यही मूल वात है । लोक, द्वीप, मुकाम--आदि को उसी को समझाने की कल्मनाएं 
हैं। इनकी नियत संख्या नहीं है । विभिन्न ₹ चि के साधक चाहे जितनी कल्पनाएं 
कर सकते हैं ।” इसके पूर्व कि अन्य लोगों के उद्धरण से मैं अपनी घारणा की पुष्टि 
करू--पहले उसे स्पष्ट कर लू । 
संतों के संदर्भ में यह पूर्ववर्ती अध्याय में स्थिर किया जा चुका है कि वें द्र्‍या- 
त्मक अद्वयवादी हैं--शांकर अद्वैतवादी नहीं । शाँकर अइँतवादी ज्ञानमागं के अनुरूप 
है भक्ति मार्ग के नहीं । डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी ने ठीक कहा है-- “निर्गुण आत्म- 
ज्ञान में प्रेमा भक्ति को कोई स्थान नहीं है । वह परतत्व के सत्‌ और चित्‌ रूप 
.तक ही सीमित है । अर्थात्‌ निर्गुण आत्मज्ञान केवल यह बताता है कि परतत्व है' 
(सत्‌) और वह चैतन्य रूप है (चित्‌) । परंतु यह निर्गुण आत्मज्ञान यह वहीं बताता 
-कि परतत्व आनंदमय भी है--अपनी आनंदिनी (क्रिया) शक्ति के द्वारा वह लीला 
-किया करता है । सभी भक्तिशास्त्रियों की तरह कबीर प्रभृति संतों ने मी उसके इस 
आनंद निकेतन रूप को महत्व दिया है। यह आनंदिनी शक्ति ही सच्चिदानन्द परम 
की वह इच्छा है जिसके द्वारा लीला के लिए वह एक होकर भी बहुत्व की आकांक्षा 





१, सारवचन, भाग १, पू० ७२ । 
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रखता है । भक्ति संप्रदायो के अनुसार अद्वेत ज्ञान सच्चिदानंद भगवान्‌ के पूर्ण रूप की 
उपेक्षा करता है । भक्ति के लिए, जो भगवत्प्रेम का ही नामान्तर है, इस अइतभावः 
के तिरस्कार की आवश्यकता है । “पर इतना सव मानने पर भी 'द्विवेदीजी न जाने 
क्यों कहते हैं-“कबीर आदि संत मुख्य रूप से निर्गुण आत्मज्ञान की परम्परा में 
आते हैँ^ । ” लगता है ऊपर प्रथम उद्धरण में वे 'सहज' हैं, पर दूसरे में 'सचेत' । 
अध्यात्म में (इण्ट्यूटिव नालेज) सहज स्फुरण जितने काम का होता है--उतना सचेत 
वोध नहीं । अस्तु । कह यह रहा हूँ कि उपयुक्‍त आगमिक अद्वयवाद के अनुसार परात्पर 
तत्व ही जिस स्तर से अवरोहण करता है--अपनी 'शबित' के प्रसारात्मक पक्ष से--. 
उन्हीं स्तरों से वही आरोहण भी करता है--निज शाबित के संकोचात्मक पक्ष से । 
अतः स्तरों की कल्पना चाहे भी जिस ओर से की जाय--उसकी एकरूपता 'अवरो- 
हण' ओर 'आरोहण--दोनों पक्षों से होनी ही चाहिए। अतः डा० वड़थ्वाल का यह. 
कहना कि आरोहण पक्ष से ही इनकी सार्थकता है-अवरोहण पक्ष से नहीं--सवंथा 
अविचारित और अदादंनिक है । 

.. रहा यह कि परात्पर पूर्ण तत्व अवरोहण बेला में 'अपूण' हो जाता है-पता' 
नहीं डा० वड़थ्वाळ को यह भ्रम कहाँ से हुआ ? इस भ्रम का एक कारण तो यह 
है कि उन्होंने 'अवरोहण' का अर्थ नीचे उतरना समझ लिया और दूसरे यह कि उन्हें 
आगमिकों की 'अभेद' और 'भेदाभेद' की भूमियों का पता नहीं था। 

ऊपर आगमिक दृष्टि से जिन अभेद और भेदाभेद की भूमियों का उल्लेख किया 
गया है--उनके आलोक में यह स्पष्ट है कि परात्पर तत्व 'भेद' की भूमिका ग्रहण: 
करने से पूर्वे भी अनेक स्तरों या रूपों में अपना प्राकट्य करता है । इन भूमियों में 
ही नहीं, तत्वतः सदा सर्वदा वह तत्व अपनी पूर्णता से प्रच्युत नहीं होता--फिर मी 
अपूर्णता का वाना ग्रहण कर लेता है । लौकिक दृष्टि से प्रतीत होती हुई ये ताकिकः 
असंगतियाँ उस लोकोत्तर का स्पर्श नहीं करतीं । वह अन्यनिरपेक्ष एवं स्वतन्त्र हैं--- 
अतः स्वेच्छया स्वमित्तौ विश्व मुन्मीलयति-_अर्थात्‌ वहाँ उपकरण भी वही है, आधारः 
. भी वही है--प्रसार भी बीजात्मना विश्व को निलीन करके अवस्थित उसी की शक्ति 
. का है । इस प्रकार अवरोहण, नीचे उतरना, पूर्ण का अपूर्ण होना नहीं--प्रत्युत सूक्ष्म 
का स्थूल होना, अव्यक्त का व्यक्त होना है । परतत्व तो सदा स्वरूप विश्रान्त है--- 
उसकी प्रच्युति का सवाल ही नहीं उठता-_अन्यथा अवस्थान्तरण मानने से तो वहं. 
परिणामी हो जायगा--एक रूप नहीं होगा । अतः सदा बह एक रूप है--फिर भी अनेक | 
रूप है-यही तो उसका साम्यं है । वह स्वयम्‌ देश काल को ऋडीकृत करता हुआ 
देशकालातीत है--पुणंता, अपूर्णता, चढ़ना, उतरना परिमित पदार्थों की सापेक्ष स्थिति 


\ 
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मत्ता है--निरपेक्ष में ये क्रियाएँ कैसे संभव हे? जव उससे अतिरिक्त कोई भिन्न प्रदेश है 
ही नहीं, तव उसका उतरना कहाँ है ? और चढ़ना कहाँ है ? 

अव प्रश्‍न रहा यह कि फिर अवरोहण तथा आरोहण का अर्थ क्या है ? अव- 
रोहण--जो है उसी का प्राकट्य है--इस प्राकट्य में क्रम' भी हैं और अक्रम भी 
इस प्राकट्य की तीन भूमियाँ हैं--अभेदमयी, भेदाभेद मयी और भेद मयी। संतों ने 
जिन लोकों की चर्चा की है--स्पष्ट है कि दे गुणातीत हैँ-मायोडव हैं-मेद-भूमि के 
परे हैं । अतः मायोद्धंब भूमि को समष्टि में तुर्य' या चौथा पद भी कह सकते हैं और 
प्राकट्य के स्तरों को ध्यान में रखकर भिन्न-भिन्न नाम भी दे सकते हैं । नाम सभी उसके 
विशेषण भी हो सकते हे--और स्तर भेद को व्यक्त करने की दृष्टि से संज्ञा भी हो 
सकते हैं । अतः डा० वड़थ्वाल का यह कहना कि “कहना न होगा कि निरंजन, अळख, 
अगम, अनामी, सत्य-आदि शब्दो को--जिन्हें पिछले संतों ने विभिन्न पुरुषों का नाम 
मान छिया है--पहले के संतों ने परमतत्व या परमात्मा के विशेषण मानकर उसके 
पर्याय के रूप में ग्रहण किया" है”--संगत भी है और असंगत भी। संगत इस दृष्टि 
से कि मायोद्ंव भूमि को अखंड रूप में मानकर ये शब्द विशेषण और पर्याय हो सकते 
हैं, असंगतियों कि मायोद्धंव भूमि में प्राकट्य के स्तर भेद की दृष्टि से ये पृथक्‌-पृथक्‌ 
संज्ञा मी हो सकते हैं। इसीलिए जब शिवदयाळ जी राघास्वामी से यह कहलूवाते हूँ कि 
परतत्व ही अगम, अलख और सत्यपुरुष के रूप में प्रकट होता है--तव वह सवंथा 
आगम दर्शन संगत है, उसमें कोई असंगति नहीं है । विवाद नाम में नहीं है--विवाद 
अर्थ में होता है । यदि आगमों में पूर्ण और अभेद भूमियों में भी स्तर का होना सिद्ध 
है--तो संतों की यह कल्पना भी असंगत नहीं है, उसकी दार्शनिक संगति है । 

इस प्रकार की भेदोद्धंव भूमिक कल्पना आगमों में ही नहीं, नाथ साहित्य तथा 
पुराणों में भी उपलब्ध है । उन सवके आलोक में संत साहित्य में उपलब्ध इन स्तरों 
की भी संगति और सार्थकता अच्छी तरह स्पष्ट की जा सकती है। डा० -हजारीप्रसाद 
हिवेदी ने संतों का सूक्ष्मबेद“--शीषंक अपने एक व्याख्यान में इसे विस्तार के साथ 
स्पष्ट किया है । निष्कर्ष यह कि यदि आगम और आगमिक परम्परा के आलोक में 
संत साहित्य को स्पष्ट करने का प्रयत्न किया जाय तो न शुक्लजी के शब्दों में अट- 
पटापन और अव्यवस्था ही दिखाई देगी और न डा० बड्थ्वाल की तरह विभिन्न दाश- 


निक भमियाँ ही लक्षित होंगी । 
इस परात्पर कल्पना की शास्त्र -सम्मत प्रतिष्ठा कविराज जी की निम्नलिखित 


उक्तियों के आलोक में भी होता है- सत्व, रजस्‌ और तमस्‌-ये तीन विदु अथवा 
मूलत्रिकोण रूपा महाशक्ति के दीन कोण-जिनका अविर्भाव सृष्टि के आरंभ में हुआ 
था, अपना, वैषम्य परित्याग कर अंतः स्थित महाबिंदु में साम्यमाव से अवस्थित रहते 
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हैं। इसी महाबिंदु को वैष्णवगण “महाविष्णु तथा त्रिकमतावलम्बी शैवाचार्य या 
झाक्तागम विद्गण 'सदाशिव' कहते हैं । वेदान्त में यह तुरीय नाम से व्यवहृत होता 


'है । इसके अनन्तर भी एक अवस्था है जिसका कुछ विद्वान्‌ 'तुर्यातीत' पद से व्यवहार 


करते हैं! शैव और शाक्तगण के शिव और शक्ति या कामेश्‍वर-कामेश्‍वरी तथा गौड़ीय 
चैष्णवों के राधाकृष्ण पूर्वोक्त महाविदु से ऊब्वंभूमि में अवस्थित हैं । कहा जाता है 


'कि द्वारका, मथुरा एवं वृन्दावने तीनों धाम महाविदु की सीमा से अतीत है । 


सदाशिव तत्व का भेद कर शांकर-सम्मत निर्गुण भूमि में प्रतिष्ठित हुए बिना--नित्य- 


लीला में प्रवेश पाया ही नहीं जा सकता ।'१ 
संतों की इस अवरोहण प्रक्रिया को आगमसम्मत तथा विश्वसनीय ओर संगत 


बताने के लिए 'संतों का सूक्ष्मवेद' से एक विस्तृत उद्धरण दिया जाना नितान्त आवश्यक 
प्रतीत होता है-“इस परमतत्व को जव सृष्टि करने की इच्छा होती है तो इच्छायुक्त 


होते के कारण उन्हें 'सगुण' शिव कहा जाता है । पहले बताया जा चुका है कि यह 


इच्छा (सिसृक्षा) ही शक्ति है । अव इस अवस्था में परमशिव से एक ही साथदो 
तत्व उत्पन्न होते हैं । यह शक्ति पाँच अवस्थाओं से गुजरती हुई स्फुरित होती है-- 
(१) परमशिव की या “स्वयम्‌, की अवस्था मात्र घमं से युक्त, स्फुरित होने की 


पूर्ववर्ती और प्रायः स्फुरित होने की उपक्रान्त अवस्था का नाम 'निजा' हे । इस अवस्था 


में शिव अपने अव्यक्त रूप में रहते हुए भी स्फुरणोन्मुखी शक्ति से विशिष्ट होकर 
रहा करते हैं । शिव की इस अवस्था का नाम अपरं पदम्‌' है। धीरे-धीरे शक्ति 
क्रमशः (२) स्फुरण की ओर उन्मुख होती है, फिर (३) स्पंदित होती है, फिर 
(४) सूक्ष्म अहन्ता (मैं-पन अर्थात्‌ अलगाव का भाव) से युक्‍त होती है और अन्त में 
(५) चेतनशीला होकर अपने अळूगाव के बारे में पूर्ण सचेत हो जाती है । ये अवस्थाएं 
कमर: परा, अपरा, सूक्ष्मा और कृण्डली कही जाती हैं। इन अवस्थाओं में शिव भी 
क्रमश: परम, शून्य, निरंजन और परमात्मा के नाम से प्रसिद्ध होते हैं। इस प्रकार 
निखिलानंद संदोह शिव पाँच अवस्थाओं से गुजरते हुए प्रथम तत्व परमात्मा या. 
सगुण शिव के रूप में प्रकट हुए और शक्ति भी पाँच अवस्थाओं से अग्रसर होती 
हुई द्वितीय तत्व कुंडली या कुण्डलिनी के रूप में प्रादुर्भूत हुई । यही कूण्डली समस्त 
विश्व में व्याप्त शक्ति है । इसी की इच्छा से, इसी की सहायता से, शिव इस विइव- 
प्रपंच की उत्पत्ति, पालन और विल्य में समर्थ होते हैं। यही परमात्मा और कुण्डली 
शिव ओर झक्ति प्रथम दो सूक्ष्म तत्व हैं । इनसे ही अत्यन्त सूक्ष्म 'परपिण्ड' की उत्पत्ति 
हुई हे । इस प्रकार अगले पृष्ठ की सारिणी से शिव और शक्ति के स्फुरण का 
विकास स्पष्ट हो जायगा । 


इस प्रकार की योजना अन्य आगमों में भी मिलती है। शब्द सब समय समान 


संस्र ii ath होता है वाह, eGang अपरशिव 
१. भारतीय संस्कृति और साधना, भाग १, प्‌० ३०७ । 


नहीं होते, पर मतलव सबका एक ही होता -जससित का अपरशिव में परिणत 
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स्वयं (पर) शिव 
| 
क र १ र 
IRSA २ परा 
वात्य २ ३ अपरा 
निरंजन ४ ४ सूक्ष्मा 
परमात्मन्‌ ५ ५ कृण्डली 


होने के अनेक उपक्रम। इसी प्रकार कहा जा सकता हैं कि ब्रह्म या पर तत्व के 
प्रथम उपक्रम को 'सहज' नाम दिया जा सकता है । उसमें कोई भी वैशिष्ट्य आया 
"परंतु वैशिष्ट्य अंकुरित होने की प्रक्रिया शुरू हो गई है । परब्रह्म का यह दूसरा रूप 
सहज है, तीसरा-अंकुर। फिर अंकुर रूप में प्राप्त होने की स्थिति इच्छा कही जा 
सकती है । इच्छा होते ही अत्यंत सूक्ष्म रूप से आरम्मिक इदंता और अहंता का 
योग सूत्र “सो ह॑” वृत्ति की अभिव्यक्ति होगी और उससे इदं और अहं का अचिन्त्य 
ऐक्य स्वयम्‌ अभिव्यक्त होता रहेगा । सृष्ट्युद्यत परब्रह्म निरंजन के पूर्व की अवस्था 
“अक्षर---जो अभी तक निजरूप से क्षरित नहीं हुई है--कही जा सकती है । अर्थात्‌ 
सहजानंद परतत्व से क्रमशः सहज->अंकुर->इच्छा->सोऽहं->अचिन्त्य अक्षर->निरंजन प्रादु- 
"भूत हुए। यही वह क्रम है--जो ऊपर 'कवीर मंसूर' में बताया गया है । क मंसूर 
में वह अविकसित मस्तिष्क के अधिकारियों की दृष्टि में. रखकर पौराणिक मे 
कहा गया है । आध्यात्मिक सत्य को आधिदैविक भाषा म॑ कहन वाली ली को 
ही पौराणिक शैली कहा जाता ह । इस शैली में इन अपरबह्म या निरंजन भाव तक 
की अवस्थाओं को लोक विशेष के रूप में कहा गया ह्‌ और उन छोकों के र 
देवता के रूप में ब्रह्म के तत्तत्‌ स्वरूप को बैठा दिया गया ह | पुराणों और द 
में ब्यापक रूप से इस शैली का प्रयोग मिलता) है। उदाहरणाथ व ह्‌ 
की वीजक टीका (पृष्ठ २४०) में उद्धृत सदाशिव संहिता के च खे न का 
हैं-वहाँ भी एक के वाद एक लोको की विस्तृत तालिका र | अ ग 
तप, सत्य, कौमार, भ्रम, शिव महावेष्णव, सत्य एव मो j र Mn 
मिलता है । इन सब विवरणों से नितान्त सुस्पष्ट और सिद्ध हे 
ँ में कई स्तरों का लोक अथवा तद 
'भूमि पर पर तत्व के सृप्टयुत्मु रूप के उन्मीलन हब य 
: में कथन की परम्परा आगम की है और उसके दाशेतिकों द्वार २28 
घिष्ठातू देवता के रुप में कथत बेल आर पौराणिक स्तर रिता 
उसका स्पष्टीकरण भी हुआ है। आगम, नाव, स्‌ 


अं डा० बडथ्वाल की धारणा का पूर्णतः निरसन हो जाता है और इस बात की चतु- 


में |! में लोकों . 
'षपाद प्रतिष्ठा हो जाती है कि संत साहित्य में “अवरोहण की प्रक्रिया में उक्त लोकों 


———— CC Tengamwadi Math 0 Digitized by eGangotri 
१, संतों का सृक्ष्मबेद, पुष्ठ १२-१ 
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या स्तरों की कल्पना निराधार नहीं है । इन उदाहरणों में स्पष्ट ही परतत्व के विशे- 
थणों को स्तरों को संज्ञा मान लिया गया है। इस प्रकार अभेद तथा भेदाभेदमयी 
मायोव्वं भूमि की शुद्ध सुष्टि-अभव तथा अतिभव की तुलनात्मक स्थिति, आगम सम्मत 
परम्परागत उक्त धारणा के आलोक में इस प्रकार की होगी। 
इस दृष्टि से संतों की सुष्टि प्रक्रिया पर विचार ,किया जाय, तो दृष्टि भेद से 

वह सही भी जान पड़ेगी और “मर्म भी -क्रम' से उत्पन्न प्रतीत होगी और 'अक्रम' 
से भी। परतत्व कर्ता भी जान पड़ेगा और अकर्ता भी । जो [प्रक्रिया ऊपर कही गई 
है उसके अनुसार विद्व या सृष्टि सत्य इसलिए है कि वीजात्मिका शक्तिका ही रूपा- 
न्तरण हे--जो था--उसी का प्रकाशन है--इसीलhिए संतों ने जगत्‌ को ब्रह्म ओर 
अहा को जगत्‌ कहा साथ ही दरियाव ओर लहर, वट बीज और वृक्ष का दृष्टांत 
देकर स्पष्ट किया । 

वीज बिना नहि वक्ष रहाई, वक्ष के बिना बीज कहाँ पाई । 

तैसा जग में ब्रह्म विराजे, ब्रह्म विना जगत . कहाँ छाजे । 

बीज दक्ष को जैसा लेखा, तेसा ब्रह्म अरु जगत्‌ विवेका । 

बीज वृक्ष पृथिवी में लहिए, ब्रह्म, जगत आतम में कहिए' । 

इसी प्रकार अभेद और भेदाभेद की भूमियो में देश-काल का उद्धव ही नहीं पर 

सृष्टि-अतिमव-वह्‌ भी है । इस प्रकार जहाँ देश ओर काल ही नहीं है--वहाँ तत्सापेक्ष 
अतीयमान 'क्रम' भी किस तरह संभव होगा? सच पूछा जाय, तो अभेद एवं मेदा- 
मेद! मयी सृष्टियों में तो 'क्रम' है ही नहीं, 'मेद' सृष्टि में भी क्रम' नहीं है--कारण 
है--सृष्टि का दर्पणनगरवत्‌* अवस्थान । दपण में प्रतिफलित दृश्य एक तो युगपत्‌ 
झलक जाता है-अतः काळ सापेक्ष क्रम' की संभावना ही नहीं है--रहा देश सापेक्ष 
ऋम-सो ठोस दर्पणतल में अवकाश या देश का अभाव होने से वह मी किस तरह संभव 
है ? साथ ही 'क्रम' संभव मी है-_क्योंकि दर्पण में एक के बाद एक वस्तु या व्यक्ति 
की स्थिति दिखाई पड़ती है--इसीलिए वह 'सत्य' भी है ओर 'म्रम॑ भी। परम पुरुष 
अपनी मूल स्वरूपभूता इच्छा” शक्ति के बल से जेसा है--बीज रूप में पूर्वस्थित- 
ब्ैसा का वैसा ही, फलतः 'सही' भी सुष्ट करता है-परमार्थंतः अहम और इदम्‌ 
को प्रकाश मय ही प्रकाशित करता है--और इसके ,अतिरिकत माया शक्ति के 
द्वारा अन्यथा अर्थात्‌ प्रकाशात्म जगत्‌ को जडवत्‌ भी प्रकाशित करता हुआ ख्मजाल 
भी तैयार करता है । यह उपर्युक्त समस्त जगज्जाल शक्ति का स्फार है--अतः पुरुष 
अथवा परतत्व अकर्ता भी है--साथ ही शक्ति से अभिन्न होने के कारण पचक्ृृत्यकारी 
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कर्ता भी है। अभिप्राय यह कि आगम-सम्मत अद्वयवादी दृष्टि के संचार से ये सारी 
आपात प्रतीत असंगतियाँ समाप्त हो जाती हैं । 
(ख) 
सृष्टिःप्रक्रिया का स्पष्टीकरण देते हुए आगमिकों ने उसे तीन संज्ञाएँ दी है-- 
भव, अभव तथा अतिभव । अमेदभूमिक सृष्टि अतिभव',, भेदामेदभूमिक सृष्टि- 
अभव तथा “भेदभूमिक सुष्टि-भव के नाम से उल्लपित होती है। ऊपर अभव' तथा 
'अतिमव' का परिचय और उस संदर्भ में उत्थित ग्रंथियों का [समाधान दिया गया है। 
(क) खण्ड में मायोद्धंव भूमि पर विशेष विचार किया गया है अभी कतिपय 

समस्याएं ओर भी शेष हैं--जो उस भूमि से ही संबंध रखती हैं ॥ सृष्टि की उत्पत्ति 
के मूल पर विचार करते हुए--जंसा कि तीसरे अध्याय में दिखाया गया है*--कहीं. 
तो इन संतों में यह मिलता हैं कि उस परतत्व की लीलामयी स्वतंत्र 'इच्छा' अथवा 
'मोज' से सृष्टि का आरंभ हुआ और जव भी वह चाहता है तब [अपनी इच्छा पलक 
को मूंद लेता है--फलूत: प्रलय हो जाता है । पंक्तियाँ प्रमाण रूप में इस प्रकार हैं- 

(अ) आदि पुरुष है सिरजन हारा" 
कवीर तो उसे स्पष्ट ही 'सिरजनहार कहते हैं और कहते हैं--- 

एक त सव होत हैं सबतें एक न होउ? 
कवीर पंथी साहित्य में भी अनेकशः इस तथ्य की पुष्टि हुई है। छत्तीसगढ़ी ज्ञाखा 
के आत्मबोध' के कवि ने कहा है-- 

“पल एक में भाजिकरि फिर रचन करे । 

समरत्थ की वाजिया कौन जाने । 
बुरहानपुर के कवीर पंथी महात्माओं की अळवत्त कछ भिन्न ही धारणा है। “न्याय- 
नामा' नामकी कृति में तो यहाँ तक कहा गया है किं सृष्टिकर्ता कोई ब्रह्म है ही 
नहीं। तकं इसे स्वीकार नहीं करता कि कर्ता कार्य में अनुस्यूत रहता है, हाँ उपादान 
या समवायी कारण अवश्य कार्य में व्याप्त रहता है। यह कहना कि यहाँ उपादान 
ओर निमित्त एक ही है-अतः वह व्याप्त हो सकता है--घट और कराल को देखते 
हुए यह संभव नहीं जान पड़ता। इस शाखा वालों ने अपनी इस मान्यता की पुष्टि 
अनेकत्र और अनेकघा की है “पंच. ग्रंथी' में कहा है-- 

रूप बिना इच्छा नहों रूप बिना नहि माप । 

रूप बिना संकल्प को, कर्ता कोने ठाम? ॥ 
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अर्थात्‌ विना रूप के इच्छा नहीं ओर विना इच्छा के काम या कार्य नहीं, अतः बहा 
से सृष्टि की रचना कल्पना मात्र है। इसीलिए कबीर ने ब्रह्म में इच्छा शक्ति मानी 
थी। छत्तीसगढ़ी शाखा मे भी ब्रह्म में इच्छा शक्ति का अस्तित्व माना गया है- 
इच्छा कीन्ह अंस उपजाये* । 5 वुरहानपुरी संतों की घारणा यह है कि इच्छा और 
क्रिया का संबंध साकार शरीर से हे । यदि ब्रह्म निराकार है तो उसमें इच्छा शक्ति 
का होना संभव ही नहीं है । बुरहानपुरी संतों की इस घारणा के मूल में ऐसा लक्षित 
होता है कि सद्गुरु कवीर को ही स्रष्टा मानना चाहते हैं--अतः इस प्रकार के तक 
देते हैं । राघास्वामी मत के ग्रंथों में भी सद्गुरु के प्रति ऐसी ही आस्था यत्र-तत्र 
लक्षित होती है । अस्तु । यह मान्यता आस्थामूलक है । अन्यथा वैसे कवीर पंथी 
इस तथ्य में आस्था रखते हैं-- | 

तीन लोक तबना रहै पाँच तत्व गुण तीन 

वर्णभेद नहि दिवस निशि, एक ब्रह्म सबकोन ॥ 
इस पंथ में उस परमतत्व को सत्य पुरुष कहा गया है 

कदीर ने इस ब्रह्म को दार्न्य रूप में भी कहा है। 

सहजसंनि इकू बिरवा उपजि आ धरती जलहर सोखिया 

कह कबोर हुउ ताका से वक्त जिन इह बिरवा देखिआ । 
अथवा कबीर ने यह भी कहा हे कि समूद्र के जल में जल की भाँति और नदी में तरंग 
की भाँति (हम) समा जायेंगे और समदर्शी होते हुए 'शूत्य' मेंशूत्य को मिलाकर 
पवन की भाँति सूक्ष्म और अदृश्य हो जायंगे। इससे भी यह स्पष्ट होता है कि वै सृष्टि का 


सुनंहि संन मिलिआ समदरसी पवन रूप होइ नावहिंगे ॥ 


परवर्ती कबीर पंथी साहित्य में भी शूत्य'.को आकाशतत्व का प्रतीक मानकर शूत्य 


से ही सृष्टि के विकास की कहानी कही गई है। इस संदर्भ में 'पंचमुद्रा' नाम की 


पुस्तक देखी जा सकती है । वहाँ कहा गया हैं-- - 

बायें रूप अकाश उपजाई, फिर अकास पुन ताको खाई i 
आकादा दान्यते उतपत जानों, बहु शूरण में जाम समानों' ॥ 
इस वक्तव्य के आलोक में जहाँ एक ओर. स्पष्ट ही शून्यतत्व को सृष्टि का रचयिता 


कहा गया है--वहीं कुछ और-और तरह की भी बातें मिलती हैं-इसी थ में यह 
१. अनुराग सागर, पु० १४ बम्बई, सं० १६७१ । 

२. सुरति शब्द संवाद, पुष्ठ १ । 
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भी कहा गया हे कि जीव से काल, काल से ओंकार, ओंकार से शून्य और झन्य से 


९९ 


ज्योति की उत्पत्ति मानी गई है! । तीसरी ओर इसी पंथ की एक पुस्तक में यह 
भी कहा गया है कि शून्य” वीच की भूमिका है--अंतिम नहीं-- 
नहि तब शून्य सुमेर न भारा । 
कर्म न शेष धरे अवतारा* । 
वाद में 'शूत्य को निरंजन का स्थान भी मान लिया गया। वास्तव में इस पंथ के 
साहित्य में 'शून्य' का प्रयोग भिन्न-भिन्न अथा में किया गया है । कबीर के “निरंजन? 
को ही हालत उनके 'पंथ' में 'शून्य' की भी हुई । इसी प्रकार ब्रह्मा अथवा मल तत्व 
के लिए कवीर ने जिन-जिन शब्दों का प्रयोग किया है प्रायः उन सवके सहज, खसम; 
आदि-अथे में परवर्ती कवीरपंथी साहित्य में विकास होता गया है । इनकी सष्टि प्रक्रिया 
FR e > = 
पर धर्म संप्रदाय का भी प्रभाव माना गया है और माना गया है कि निरंजन संप्रदाय 
की ही होड़ाहोड़ी में कदीर का निरंजन काल पुरुष हो गया, जिसने कच्छप महाराज 
को मारकर उनके भीतर से सृष्टि का सारा मसाला प्राप्त कर लिया । इन परवर्ती 
कल्पनाओ में आविदविको करण अथवा पौराणिक प्रकल्पन अधिक हुआ है । अतः 
दाशनिक संगति के संदर्भ में उधर अधिक जाना अनावश्यक प्रतीत होता है।* 
परम तत्व को भावात्मक मानकर उससे सृष्टि की उत्पत्ति कही गई। 'झन्य' को 
का ¢ प्रसव' ¢ ग हे 
क र और 'अप्यय' कहा गया। साथ ही यत्र-तत्र 'शब्द” और उसके 
एर का भी सूष्टि का उद्गम स्थान कहा गया है । कवीर ने स्पष्ट ही कहा 
साधो शब्द साधना कीजै । . 
जेहि शब्द ते प्रगट भये सव, सोई शब्द गहि लीजे* ॥ 
साथ ही उन्होंने 'अंकार' को भी सृष्टि का मूल कहा है-- 
'ऊंकारे जग ऊपजै” तथा “ऊकार है आदि म्रा” । 
ee सृष्टि अथवा अवरोहण की प्रक्रिया में नाद-विदु की भी वात आती है। डा० 
क इतत बडथ्वाळ का इस संदर्भ में यह व्याख्या संगत लगती है--“ब्रह्म का 
स i प्रणव, ऊ अथवा शब्द ब्रह्म है जिसमें पुरुष और प्रकृति, ईश्‍वर और माया 
) समाहित हैं । प्रणव का अव्यक्त स्वरूप विदु है और व्यक्त स्वरूप 








१. पंच मुद्रा, पृष्ठ १३६६ । 
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'बाद। अव्यक्तं रूप में वह गणित के विदु के समान है जिसका अस्तित्व तो है, पर 
माप नहां। इस वात॑ को तो सव जानते हैं कि रेखागणित के सव आकार बिंदुओं 
की वृद्धि से ही बनते हैं । नाद अथवा इच्छा या मौज का प्रकम्पन ही एक बिंदु को 
अन परिणत कर विशव सृजन का कारण होता है। नाद के प्रकम्पन के सिमिट 
कर वंद हो जाने पर यह समस्त सृष्टि भी सिमिट कर विदु में समाविष्ट हो जाती 
हु है “ डा० हजारीप्रसाद* द्विवेदी ने भी संतों का सूक्ष्मवेद' में इस प्रणव की व्याख्या 
करते हुए कहा है कि सृष्ट्युन्मुख परमात्मा की इच्छा एक प्रकार का स्पंदन है-- 
'उपनिषदों में इसी को एजन' (तदेजति) कहा गया है । नाद इसी कम्पन या स्पंदन 
का मूर्त रूप है। इस प्रकार यह इच्छा ही नाद है। इच्छा के साथ क्रिया लगी है और 
वह क्रिया ही विदु है। अपनी इस धारणा की पुष्टि उन्होंने 'शारदातिलक के एक 

, उद्धरण से की है। उद्धरण इस प्रकार हे-- 


सच्चिदानंद विभवात्‌ सकलात्परसात्मनः । 
आसीच्छाक्तिस्ततो नादस्तरनाहिदूंसमुद्धवः ॥ 


कल।मय सच्चिदानंद परमात्मा से इच्छा शवित का, उससे नाद का और उससे 
'विदु का उद्भव हुआ। उनके अनुसार शक्ति ज्ञानात्मिका है, इच्छा नादात्मिका और 
क्रिया विदु रूप। यही ज्ञान, इच्छा और क्रिया का त्रिकोण हूँ । लेकिन आगमो में 
इच्छा पहले है, ज्ञान और क्रिया तो आरंभ में उसी से एक रस हैं-इच्छा के स्फुर या 
उच्छून होते ही ज्ञान का आभास होता है और ज्ञान के आभास के साथ-साथ प्रमाता- 
:प्रमेय का द्विदल भाव रूक्षित होने लगता है--शैवागम के अनुसार यही स्तर सदाशिव 
.का स्तर माना जाता है । पर द्विवेदी जी ज्ञान की पूर्वंवतिता पता नहीं किस स्तर 
'पर और किस तरह मानते हैं ? उनके अनुसार नाद या इच्छा शक्ति गति है ओर 
'विदु या क्रिया शक्ति स्थिति । इसी गति और स्थिति को लेकर ही रूप या आकार- 
-मयी सृष्टि बनती है । आगे उन्होंने प्रणव अथवा ऊं की व्याख्या करते हुए यह भी 
कहा है--मान लीजिए प्रथम स्पंद नाद रूप में प्रकट हुआ। हमारे पास सबसे सूक्ष्म 
:अक्षर आकार है। सबसे स्थूल औष्ठ्य वर्णों का अन्तिम म कार है । जो ओष्ठों 
तक को तो वंद कर ही देता है नाक की भी सहायता लेता है। अव हमारा जाना 
हुआ मूल स्वर या नाद अ कार ही है। मान लीजिए प्रथम स्पंद 'अ' रूप में गतिशील 
हुआ। यदि सिर्फ गतिशील ही रहे तो कम्पन या स्पंद नहीं होगा। स्थिति भी चाहिए। 
नाद ही गति है, विदु ही स्थिति है । गति और स्थिति का ही विलास जगत्‌ है। सो 
गति रूप नाद सृष्टि के लिए आवश्यक है उसके साथ विदु भी। मकार अनुस्वार 
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या चंद्रविदु रूप में ही तो बदलता है । अब 'अ' स्वर म्‌' व्यंजन से हुआ। कंठः 
से ओष्ठ तक उसे यात्रा करनी पड़ी और ओष्ठ बंद हो गए। बंद होते-होते वह 'उ” 
जैसा हो जायगा इस प्रकार अ उम्‌' प्रथम स्पंद हुआ। पर समाप्त नहीं हुआ यह 
तो कम्पन है; चलता ही रहेगा। एक वार उठकर वंद हो गया तो फिर कम्पन कैसा? 
अ उम्‌--इस अक्षरमय का मिलित रूप है-ओम्‌। स्थूल वर्गों से समझाया गया है- 
इसलिए इसके स्थूल उच्चारण पर ही ध्यान जायगा। परन्तु यह समझाने का एक 
तरीका भर है। प्रथम विश्व ब्रह्माण्ड व्यापी स्पंद (कास्मिक वाइब्नेशन) कुछ इसी 
प्रकार का--लेकिन अत्यंत सूक्ष्म रूप में होगा। इसीलिए यह ओंकार विश्व का 
आरंभ है। सगुण ब्रह्म का यह नव रूप है । नव, नवीन आदि शब्द बहुत अच्छे नहीं 
हैं। क्योंकि जो नया होता है वह पुराना भी हो जाता है । प्रथम नया स्पंद कभी' 
पुराना नहीं हुआ। वह प्रतिक्षण नित्य स्पन्दित हो रहा है। इसलिए केवळ नव 
कहना ठीक कहना नहीं है--वह प्रणव” है---नव नवं जायमान:* है।” इस प्रकार 
हिवेदी जी ने ऊं की व्याख्या की है और नाद विदु की स्पष्टता । 

इस संदर्भ में कई बातें विचारणीय क्रम से आती हैं। पहली यह कि आगमों में 
इच्छा, ज्ञान ओर क्रिया का क्रम है या ज्ञान, इच्छा और क्रिया का ? दूसरी यह कि 
इच्छा दान और त्रिया विदु है ? साथ ही तीसरी यह कि इच्छा में गति और बिंदु 
में स्थिति की कल्पना कहाँ तक शास्त्र सम्मत या तर्क सम्मत है? चौथी यह कि 
फिर डा० वड़ध्वाल के इस कथन का क्या अर्थ है कि ऊंकार (प्रथम स्पंद) का अव्यक्तः 
रूप 'विदु' और व्यक्त रूप “नाद है '? 

और बातें तो विवादास्पद हैं, पर चौथी वात पहले ले ली जाय। आगम या शैवा- 
गम की अद्दयवादी धारा में मूल तत्व को 'विदु' ही कहा गया हे जो अनुत्तर' माना 
गया है । यह चिन्मय मूल बिंदु है-यदि इच्छा-शक्ति-मौज इसका स्पन्दात्मक पक्ष 
है--तो निश्‍चय ही इच्छात्मक स्पंद अथवा ऊं का वह अव्यक्त या निःस्पंद पक्ष है। 
सस्पंद पक्ष शक्ति और नादात्मक है। द्वतवादी धारा में !यह कहा गया है कि शिव 
कर्ता है और शक्ति करण और दोनों चिन्मय । विदुः इनसे भिन्न है--जो जड़ है-- 
इसी 'विदु' को शिव-दाक्ति के द्वारा क्षुब्ध करता है--तव उससे नाद और ज्योति 
प्रकट होते हैं नाद से वर्ण, पद एवं मंत्र और ज्योति से कला, तत्व एवम्‌ मुवन की 
सृष्टि होती है । शुद्धाष्वा का उपादान निर्मल बिंदु (महामाया, कूण्डलिनी) है और 
अशुद्धाव्वा का समल बिंदु माया। माया को क्षुब्ध करता है--अनन्त। उससे फिर 
अशुद्ध सृष्टि होती है । 

शाक्त दृष्टि से सृष्टि का विचार करते हुए यह भी कहा गया है कि विशव का 
मूळ उपादान है--सोम विंदु-जो अग्नि बिंदु के संपर्क वश क्षुब्ध होता है और सोम! 
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का क्षरण आरंभ हो जाता न का आरम हो जाता है। वास्तव में शाक्त दष्टिः 
से शिव-शक्ति-षे शक्तिं-गत है सोम विदु और अग्नि विदु समरसीमृत रहते हैं--उस 
अवस्था में वह 'रवि' अथवा काम कहा जाता है. सिसृक्षा के होते ही शक्ति और 
शिव के परस्परानुप्रवेश से उच्छूनता वढ़ती जाती है-उसमें दोनों विदु विषयमावापन्नः 
होकर संघपंशील हो जाते हैं । इसी संघर्ष से क्षरण या विसर्ग का आरम्भ हो जाताः 
है । क्षुब्ध सोम से कला (५) तत्व (३६) और भुवन का वनना आरंभ हो जाता है । 
उत्तरोत्तर रूपों में पूर्व पूर्व रूप समाया रहता है । 

इसी के साथ-साथ यह भी ज्ञातव्य है कि अद्वयवादी धारा में जहाँ एक ओर 
शिव शक्ति का समरस रूप 'विदु' कहा जाता है वहीं वह परावाक्‌ भी माना जाता है । 
देतवादी घारा में परावाक शिव-शक्ति से भिन्न विदु है और वही महाकृण्डलिनी या 
परावाक है । शिव-शक्ति उससे ऊपर है । यह शिव प्रकाशां है और शक्ति विमर्शाश। 
प्रकाशाँ॥ को अंबिका और विमर्शाश को शांता कहा जाता है । दोनों ही पुनः त्रिघा 
आत्म प्रसार करती हैं और अपने इस त्रिधा भाव में भी युगल रूपता विच्छिन्न नहीं 
करतीं । इस प्रकार परावाक्‌ रूप मूल विदु सृष्टिक्रम में पहल त्रिकोण या एक से 
तीन होता है । परावाक्‌ मध्यविदु है । इस त्रिकोण में अम्बिका (प्रकाश शिव) 
और शाँता (विमशो-शक्ति) के त्रिधा विभक्त रूपों से एक-एक युम बनता है। चित्र 
यों होगा-- 

_ शिव+-शक्ति=समरस=विदु=परावाक्‌ 





प्रकाश विमशं 
अम्विका परपर्याया शाँता 
| ला पाक | | त्त्य यया 
वामा ज्येष्ठा रोट्री इच्छा ण 








/sN 
पटांवाक 
ज्येट्का० न] Ur SR द्रैरवरी योक. 


मध्यमावाक 





विवेचन के शास्त्र सम्मत इस क्रम में इच्छा, ज्ञान और क्रिया का ही क्रम मिलता 
है। अशुद्ध अथवा मायिक सृष्टि में अवश्य ज्ञान इच्छा कृति का क्रमे..मिलता है। अतः 
डा० द्विवेदी के उद्धताँश के संबंध में जहाँ तक क्रम की वात हे--वह इस प्रकार की 
'है । दूसरी समस्या नाद और विंदु के क्रम की है--उस विषय में विदु का--अंतर 
इतना ही होगा कि प्रथम बिंदु को 'पर' या 'कारण' कहा जायगा और द्वितीय को 
"अपरः या 'कायं'। जहाँ तक 'इच्छा' का गति से और 'बिदु' का स्थिति से संबंध है— 
पर बिदु तो स्थिति शील और निसस्पंद है और इच्छा संकोच प्रसारात्मक गतिमय-- 
"पर नाद--जन्य विठु स्थितिशील है-यह विचारणीय है । हाँ, अभी 'इवेतक्रांति 
नामक एक छोटा सा पत्र निकला है--उसमें बैदिक दर्शन के अनुसार जगत्‌ को ठीक 
वैसे ही अग्निषोमात्मक माना गया है--जैसा कि ऊपर आगमिक दृष्टि से स्पष्ट किया 
"गया हूँ । वहाँ अग्निषोम को गति स्थितिमय बताया गया है । वात यों है--“चतुर्दा 
विभक्त वेद तत्व विज्ञान दृष्टि से अस्निसोम भेद से द्विधा विभक्त हे । वह तत्व जो 
'दाहक होता हुआ केन्द्र से निकलकर विविध अवस्थाओं से परिणत होता हुआ उत्तरो- 
'त्तर विशकलित होता रहता है । वही अग्रगामी होने से अस्नि कहलाता है । आगे चलना, 
आगे वढ़ना इसका स्वाभाविक घर्म है । परोक्षभापानुसार यह अग्नितत्व अग्नि नाम 
से व्यवहृत-होता है । वह तत्व जो दाह्य होता हुआ परिधि से केन्द्र की ओर आता 
हुआ परिधि की ओर जाते हुए दाहक अग्नि मे आहुत होकर अग्नि को स्वस्वरूप से 
सुरक्षित रखता है, वही सुत (आहुत) होने से 'सूयते'। इस विवचंन के अनुसार 
'सोमनाम से प्रसिद्ध है । सोन स्नेह तत्व है, इसकी प्रतिष्ठा स्थिति तत्व है । अग्नि 
*तेजतत्व है; इसकी प्रतिष्ठा गतितत्त्व है । स्थिति-गति ही आगे जाकर स्नेह तेज रूप 
में परिणत हो जाती है । संसार में आप जितनी मू्तियाँ देख रहे हैं वे सव अग्निमयी 
हैं । अग्नि ही मूर्ति का निर्माण करता हैं । सोमाहुति से ही वद्ध होकर अग्नि मूर्ति 
रुम परिणत होता है । सोमाहुति के रुकने पर अग्नि विशकलित होकर पिण्ड का 
“स्वरूप खो देता है । जिस प्रकार अग्नि प्राण कहलाता हे उस प्रकार सोम रयि कह- 
छाता हे । प्राण रयि के दाम्पत्य भाव पर ही सृष्टि संभव है।” ` 


स्वेत क्रांति, नवम्बर १९७१ पष्ठ ८ । 

सृष्टि कम की एक से तीन द्वारा अवरोहण प्रक्रिया का संकेत अक्षर अनन्य के 
ग्रंथों में स्पष्ट मिलता है । शञ्द-न्रह्म तथा ओम्‌ की महिमा का ज्ञान इन्होने पर्याप्त 
{किया है । उन्होंने सिद्धान्त बोधः में स्पष्ट कहा है-- 

इहि विधि श्री सिव सक्ति कौ करयो निरूपन चार । 

अब वरन हुँ सिव सक्ति ते, ज्यों उतयति विस्तार ॥५१॥ । 

तोनि सक्ति तिन ते भई, सकला त्रिगुन अनूप ॥५२॥ 

इमि त्रिसक्ति सिव सक्ति ते उपजी इच्छा रूप । 


तिनि सञ्च -चे देखता}; भिगुनकष [ मणा eGangotri 
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प्रगट भई सिव सक्ति तं, तीन सक्ति धरिगात । 
कह्यानी नारायनी, रुद्रानी जगमात" ॥ए४॥ 
अर्थात्‌ सृष्ट्यून्मुख शिव-शविति की इच्छा से तीन शवितयाँ उत्पन्न हुई । उनसे 
रह्मा, विष्णु एबं रुद्र-तीन देवता उत्पन्न हुए जो सर्जक, पालक एवं संहारक होने के 
कारण रजोगुण, सत्वगुण तथा तमोगुण के अविप्ठाता हैं । 
इमि त्रेसक्ति त्रिदेव उपाये । तिन तेंजग उतयत कत गाय । 


निष्कर्ष यह कि संत साहित्य में आगम सम्मत शब्द-प्रभवा सृष्टि का निल्पणः 
ही उपल्ब्ध होता है । एक से तीन-के इस उक्त क्रम मे स्पष्ट ह! तांत्रिक दृष्टि का 
संचार संभव हैं । 
आगमिक जितकों ने श्रीचक्र यंत्र, ब्रह्माण्ड विशव एवं पिण्ड-तीनों के निर्माण का' 
समान सत्र, क्रम और प्रक्रिया निर्दिष्ट की है । उनके विस्तार द्वारा प्रसंग का बोझिल 
बनाना अनावद्यक है । यों चेतन को सृष्टि प्रक्रिया अथवा अवराहुण के सदम में 
अनेक स्तरों पर विभक्त करके कहना-सुनना आयमार्वत प्रक्रिया हे । पद्मपादाचाय ने 
प्रपंच सारतंत्र की टीका करते हुए उसे स्थूल, सूक्ष्म, कारण, साक्षा एव सामान्य के 
नाम से कहा है । कहीं क्या वहा, जाग्रत स्वप्न सषप्ति, तुरीय और आतितुर्य- 
जैसे पाँच स्तरों पर भी देखा है । आदि चतन की भाँति शब्द को भी चार स्तरों 
पर वाँटकर कहा गया हे--जाग्रतू, स्वप्न' सपप्ति एवं तुर्य। तुरीय शब्द ही शब्द ब्रह्म 
हैं और अतितुर्य-चेतन परब्रह्म । का | 
यह प्रसंग मायोद्धेव सृष्टि का है । इस ऊध्वे घरातल पर कह अनादि 8 
को सपष्टि का मळ कारण माना गया है, कहीं शून्य' को ख्रोत कहा गया ह के 
कहीं पर “शब्द ब्रह्म अथवा ऊकार का या प्रणव को। अन्य सत घाराना म 
सिक्खमत अथवा नानक पथ म भी 
इन तीन की मूरख्रोत रूप मं चर्चा मिलती है । सिख 
ये वाते स्पष्ट हैं । A 
गुरु नानक की धारणा है कि पाहा न 2070 प्र ं 
की । उन्होंने यत्र-तत्र परमात्मा आर स्‌ न 0 
अर्थात्‌ कह दिया है कि परमात्मा ही सृष्टि रूप 
A न Ss 
१, अक्षर अनन्य ग्रंथावली, पुष्ठ ११० । 


, पष्ठ २२४ । 
२. र Bs र * और मध्यमा एवं बेरी को भी बिहु, नाद आर बीजात्म 
क इस त्रिकोण में पद्यंती | 
कहा गया है । 


ओं ८ । 
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मिथ्या नहीं सत्य है । माया स्वतंत्र नहीं, परमात्मा के अधीन उन्हीं की शक्ति है । 
सोहनसिंह ने गुरु नानक के मूल बीजमंत्र-ओं सतिनामु करता". . . . इत्यादि की 
व्याख्या करते हुए कहा है कि वह एक है, शब्द अथवा वाणी है ओर इसी के द्वारा 
"सृष्टि रचता * है ।:वे. मानते हैं--- आपे आपु उपाइ निराला” अर्थात्‌ निर्गुण परब्रह्म 
'ने अपने आप अन्य निरपेक्ष होकर सृष्टि का निर्माण किया -अपने को सगुण किया | 
'नासदीय सूक्त से मिळती जुलती वाणी कवीर ही ने नहीं, नानक ने भी कहीं है। 
नानक देव ने कहीं कहीं यह भी कहा है---सुंन कला अपरंपरिघारी*”--अर्थात्‌ वह 
'तत्व शून्यात्मा हे और उससे सृष्टि हुई । इसके साथ ही साथ यह भी मानते हैं कि-- 
“ओ अंकारि ब्रह्मा उतपत्ति ६--अर्थात्‌ ओंकार से ही ब्रह्मादि सृष्टि की उत्पत्ति 
मानी जाती है । गुरु नानक परमात्मा को निमित्त तथा उपादान-दोनो ही मानते हैं- 
“आपीन्हे आपीन्हे रचिओ नाद ।” उनकी यह भी मान्यता है कि सृष्टि का यह प्रसार 
परमात्मा के हुक्म से-इच्छा से ही होता है । वे कहते हैं कि सृष्टि का अनन्त विस्तार 
उनके एक वाक्य से होता है-- 
“कीता पसाउ एको कवाउ८”/ | 
हुकूम के होते ही हउमे (अहंकार) की उत्पत्ति होती है और उससे जगत्‌ की उत्पत्ति 
आरंभ हो जाती है--- 
“हुउमे विचि जग्‌ उपज? । 

गुरु नानक के अनुसार अफुर अवस्था में तो सर्वातीत और अव्यक्त है पर 'सफर अवस्था' 
में सर्वव्यापी और सर्वान्तरात्मा है । 

इसी प्रकार दरिया साहव ने भी सृष्टि प्रक्रिया पर अपने ग्रंथों (ज्ञानदीपक; 
दरिया सागर तथा ज्ञानरत्न) में प्रकाश विकीणं करते हुए कहां है कि आदि में केवल 
शून्य था आर उसम पुरुष अकेला था। सिसृक्षा होने पर उसने एक प॒त्र-निरंजन तथा | 
एक पुत्री आदि जगज्जननी भवानी-उत्पन्न की । इन दोनों के दाम्पत्य वंश ब्रह्म. 





१. सिक्खों का मूल मंत्र, नानक वाणी, पृष्ठ १ ३ 

२. प जाबी भारवा विगिआन अते गुरमति गिआन, पृष्ठ २१ । 

३. नानक वाणी, मारू, सोलहे ११ । 

४. बही मारू, सोलहे १५ । 

५. वही १७ । 

६. वहो । 

७. वही, भरद, अष्टपदी, 5 । 

= वही, उपुजी, पउड़ी २१ । 
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“विष्णु, महेश की उत्पत्ति हुई। जननी ने इन तीनों को तीन कन्याएं दीं सावित्री, देवी 
और रूक्ष्मी। फिर इनसे सृष्टि हुई--चतुविघ-अण्डज, स्वेदज, उद्भिज और जरायुज । 


राधास्वामी मत में सृष्टि प्रक्रिया 


इस मत की पुस्तक 'सारवचन वतिका' भाग दो--में कहा गया है--- प्रथम घुंघ- 
मकार था। उसमें पुरुष सुन्न समाध में थे, जव तक कुछ रचना नहीं हुई थी । फिर 
जव मौज हुई, तव शब्द प्रकट हुआ और उससे सव रचना हुई । पहले सत्तछोक 
और फिर सत्तपुरुष की कला से तीन लोक और सब विस्तार हुआा' ।' इसी पुस्तक 
में अन्यत्र यह भी कहा गया है--“पहिला यानी धुरस्थान सबसे ऊंचा और बड़ा कि 
“जिसका नाम स्थान भी नहीं कहा जाता है, उसको राघास्वामी अनामी और अकह 
कहते हैं । यह आदि और अन्त सबका है और कुल्ल का मुहीत यानी सब उसके 
“बेर में हैं और हर जगह इसी स्थान की दया और शक्ति अंश रूप से काम दे रही 
है और आदि में इसी स्थान से मौज उठी और शब्द रूप होकर नीचे उतरी” । 
'इन लोगों की धारणा है कि वह मौज और सुरत राघास्वामी पद से चलकर बीज 
में दो लोक छोड़ती हुई (अनामीध्अकह) चिन्मय सत्तलोक में उतरीं। इस मत में 
'इसे ही नीचे के लोकों का कर्त्ता माना जाता है । इसे महानाद और सारशब्द भी 
कहते हैं । इस सत्तलोक के नीचे दो स्थान छोड़कर सुन्न अर्थात्‌ दसवाँ द्वार है। | 
सत्तलोक से उतरी हुई सुरत यहाँ ठह्री और फिर वहाँ से ब्रह्मांड मे फैली-पिंड में 
उतरी। आरोहण क्रम में सुरत जव यहाँ पहुंचती है--तब तुर्येदशा में आती है--- 
अर्थात्‌ पाँच तत्व, तीन गुण, स्थूल, सूक्ष्म एनम्‌ कारण-शरीर का त्याग करती हुई 
निर्मल हो जाती है--मायोद्धंव भूमि में पहुंच जाती है। इन लोकों के अनुसार दसव 
द्वार के नीचे त्रिकुंटी या गगन है- ब्रह्म, अणव या ओंकार पद इसी स्थान को कहा 
जाता है। यहाँ का पुरुष प्राण पुरुष कहा जाता है। यहाँ से महासूक्ष्म तीन गुण 
और पाँच तत्व, समस्त रचना का सूक्ष्म व और ईश्वरी माया अर्थात्‌ शक्ति 
अकट हुई । इसके नीचे सहल्नदल कंवल है । तिरंजन न ज्योति, शिव कुड लक्ष्मी- 
नारायण आदि इसी के नाम हैं । इसी स्थान से तत्वों की तन्यात्रा पदा हुई । तदः 
नन्तर स्थूलतत्व, इन्द्रा और प्राण उत्पन्न हुए ' इसी स्थान से चिदाकाश प्रकट ह 
तमाम देह अर्थात्‌ पिंड में--जो इस मुकाण के नीचे हैं--फेला या तक आसमा 
स्थान. है । ब्रह्मा, विष्णु और महादेव -अर्थात्‌ तीनो गुणों के अ घष्ठाताओं का a 
इससे नीचे है । आँखों तक पिण्ड की हद है। आँखों के ऊपर व पा | 
का है । यही ब्रह्माण्ड की शुरूआत है--जिसकी समाप्ति भ्राक्‌ द 
_ 5 
१. ष्ठ ११० । 
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प्रणव स्थान के ऊपर पारब्रह्माण्ड कहलाता है । इनके अनुसार सहस्नदलकंवळ के नीचे 
स्थूल सगुण, सहस्रदळू और त्रिकुटी तक निर्मेल सगुण तथा सुत्त स्थान केवर निर्गुण 
_ कहा जाता है । इसके वाद संतों का स्थान आरंभ होता है--जो सगुण और निर्गृण- 
दोनों से परे है । सहस्रदल कंवरू से सत्तलोक तक छह.मुकाम हैं--उन्हीं की प्रतिच्छाया 
पिण्ड में पड़ती है--जिन्हें पट्चक्र के नाम से कहा जाता है। | 
“सारवचन छंद वंद दूसरा भाग/--में भी “हाल उत्पत्ति प्रलय रचना का और 
महिमा सुरत शब्द मारग की वास्ते पहुंचने निज स्थान के--शीर्षक देकर उत्पत्ति 
और प्रलय की वात कही गई है । उत्पत्ति की वात तो वही है, रही प्रलूय की वात- 
सो इस प्रकार है । | 
, जीवन काल में समा जाता है ओर पार्थिव देह अथवा पृथिवी जळू में, जल अग्नि 
में, अग्नि पवन में, पवन आकाश में, आकाश माया में, माया ब्रह्म में, शक्ति शिव 
में, शिव ओंकार में, ओंकार सुन्न में, सुन्न महासुन्न में, महासुन्न भंवर गुहा में विलीन 
हो जाता है । यहाँ तक का प्रलय कभी-कभी होता है । भंवरगुहा सत्यलोक का द्वार 
है। प्रलय की गति आगे नहीं हे । अर्थात्‌ सत्तलोक में नहीं है । त्रिलोककाल में, काळ 
महाकाल में, महाकाल सतलोक के द्वार पहुंचता है । यह है प्रलय और महाप्रलय की 
स्थिति । सम्प्रति, पिंड प्रलय की वात कहने जा रहा हं । काल शारीर में जव प्रवेश 
करता हँ--तब जीव उस प्रदेश का त्याग कर अन्यत्र चला जाता है। मूलाधार में 
पृथ्वी का वास है वहीं से श्वास ओ चित्प्रकाश खिंच जाता है । खिंच कर इन्द्रिय तक 
आ जाता है और फिर वहाँ से नामि-मध्य तक पहुंच जाता है। नामि से हृदय, हृदय 
से कठ तक जीव खिचा चला जाता है । पृथ्वी, जळ, अग्नि और पवन-सवका कण्ठ 
में (तथा कण्ठ का) अवरोघ होने लगता है । चारों तत्व तथा श्वास आकाश की 
ओर गतिशील हो जाते हैं । अंततः काल के द्विदळ कमल देश में कर्मानुसार प्रवेश 
हो जाता है । 

इस संदर्भ में मूलाघार से वास और चिदाभास के खिंचने की तो बात कही गई 

है, तांत्रिक दृष्टि से वह भी महत्व की है । प्रपंचसार के द्वितीय पटल में कहा गया 

ह— , 
“मूलाधारात्‌ प्रथमम्‌ दितो यश्चभावः पराख्यः)” 


इसकी व्याख्या करते हुए पद्मपादाचाय ने कहा है--मूल का अर्थ है--जगन्मूलमूत 
परिणामिनी शक्ति माया और उसका आधारभूत है-चिदात्मा (सौ, वही मूलाधारं. 
है) । शरीरगत मूलाघार भी सवंगत चिदात्मा की अभिव्यक्ति का स्थान होने के कारणं 
मूलाधार कहा जाता है । जब उक्त विवरण के अनुसार पिण्डगत चेतन में खिच 
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जाने अर्थात्‌ अनभिव्यक्त हो जाने की बात कही जाती है और उसका स्थान मूलाधार 
बताया जाता है--तव निश्‍चय ही इसी चिन्तन परम्परा में वह वात आती” है। 
इस प्रकार इस मत में राधास्वामी की मौज से सृप्टि होती हे । मौज होते ही 
सुरत भी नीचे उतरती है । सृष्टि वीज जिसे माया कहा जाता है वह दो प्रकार है-- 
शुद्ध एवं अशुद्ध । शुद्ध माया सत्तछोक में सत्यपुरुष से एक रस रहती हे और क्रमशः 
निम्न स्तरों पर वह उत्तरोत्तर स्थूल होती चली जाती है । अंततः निरंजनलोक में ` 
पहुँचकर वह्‌ अत्यंत स्थूल हो जाती है । सत्यलोक के उपर कें स्तरों पर माया का 
सत्व नहीं है-_वे मायातीत स्तर हैं--राघास्वामी अगम अल्ख । सत्य पुरुष के वाद 
जो स्तर आते हैं--बे हैं सोहम्‌ परब्रह्म ब्रह्म। निरंजन सबसे नीचे है। यही निरंजन 
अशुद्धाघ्वा की सृष्टि करता हे । आगमिक घारा में जो स्थान महामाया का है 
वही यहाँ सत्य पुरुप निष्ठ निर्मल माया का है और जो स्थान अनन्त पुरुष तथा समळ 
माया का है बही निरंजन तथा स्थूळ माया का । आगमों की भाँति ये लोग भी मानते , 
ह कि जैसे पूर्व-पूर्व तत्व उत्तरोत्तर तत्वों में अनुस्यूत रहते हैं उसी प्रकार नीचे के लोक ऊपर 
के लोकों के घरे में हैं” कारण आधारभूत चेतन के विना माया रह भी कहाँ सकती 
है? हुजूर साहव शालिग्रामजी ने अपनी अँग्रेजी पुस्तक 'राघास्वामी मत प्रकाश मे 
एक चित्र द्वारा लोकों की स्थिति स्पष्ट की है। डा० बड़थ्वाल न॑ इस कल्पना की 
तुलना नाद विदु युक्त शब्द ब्रह्म अथवा यूनानी लोगोस से की हे ओर कहा है कि 
उसी भाव का विस्तार यहाँ निरंजन से होकर सत्यपुरुष के घाम वस्तार में निहित है । 
दुसरी पुस्तक--राधास्वासी मत प्रकाश के आधार पर 
मत के अनुसार सृष्टि प्रक्रिया : 
व का आरंभ बौद्धिक घरातल पर वहीं से आरंभ किया जा सकता 
है जहाँ से वह बुद्धि की परिधि में आन योग्य हो । अतः सृष्टि और लय को परस्पर 
दापेक्ष मानकर ल्य से सृष्टि का आरंभ किया जा रहा है। सृष्टि की प्रलीन स्थिति 
में सवंत्र समान रूप से परिव्याप्त चिन्मयी शक्ति अपनी अचित्त्य स्वतंत्रता आर 
क्षमता से अपने में ही दो स्थितियां अविर्भूत कमन और विरल, घनात्मक ; 
ऋणात्मक, व्यक्त और अव्यवत । अव्यत को शून्य' स्थिति भी कहा जा 
प्य काळ में इस 'शूल्य में असंख्य बिंदुओं की स्थिति रही होगी-<जिन पर शक्ति 
FA > होंगी। ये धारें केद्रामिमखी रही होंगी । इन्हीं बिदुआ 
की असंख्य घारे काम कर रही होगी । ये ए क 
जं शक्ति” लीन दशा में “अव्यक्त' हो गई होगी! यही झू लह” है जह य 
होती है । वह मूल शक्ति अथवा आदि शक्तिजो दृष्यमान विर 


रचना साकार ह्‌ ; 
त्मक प्रपंच में स्थित है-- सुरत चैतन्य की शक्ति कही जाती है । आगमिक धारा के 
ठे क 
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अनसार भी यही स्वीकृति है कि मूल सत्ता के सिसक्षा वश आत्मसंकोच किया और 


इसके परिणाम स्वरूप शून्य ही व्यक्त हआ--जिसे सामान्यतः 'इदम्‌' कहा गया और 
भरे हुए धन भाग को 'अहम्‌' । तांत्रिक दर्शन में जिस प्रकार यह स्वीकार किया जाता 


कि 'प्रकाश' या 'चित' से भिन्न दूसरी कोई सत्ता है ही नहीं--जिसे' हम जड़' कहकर 
उसका विरोधी समझते हैं--वह वस्तुतः परिच्छिन्न प्रकाश" ही हे । प्रकाशन क्रिया 
का आधार होना और स्वयम्‌ को अप्रकाश' मानना परस्पर विरुद्ध है। ठीक यही 
वात वहाँ भी कही गई है--“ऋणात्मक धव से कभी भी चेतन्य शक्ति पूर्ण रूप से 
शून्य' नहीं हुई। वहाँ भी काफी. चेतनता छुटी हुई थी या भास था। लेकिन उसकी 
तीब्रता में जरूर कमी आ गई थी। इस अनादि अवस्था की छाप स्थूल, घन से घने द्रव्य 
कणों में भी मौजद है क्योंकि वे विकल चेतन्यता से खाली नहीं? हैं । पूर्ण में 
इन दो छा वों का होना असीम में ससीम होने की भावना हू इसीलिए वहाँ कहा गया 
हे--“जिस प्रकार के शाश्वत घ्वीकरण के अस्तित्व के विषय में हम चर्चा करते 
आ रहे हैं-उसकी भावना से स्वाभाविक है कि असीम में सीम की भावना उठ सकती 
है।२ क्या इस चिन्तनवारा को 'पूर्ण' का आणव-अख्यति-संकोच वश दो होने को आगम- 
सम्मत घारा से एकरूपता नहीं की जा सकती ? 
यह 'अव्यक्त' अथवा निम्नश्रूव शाश्‍वत धुंधकार की अवस्था में था। संतों ने 
इस धुंधुकार की अनेकत्र चर्चा की है । इस मुंधकार में अचेतावस्थापन्न विदुगण ही 
भिन्न भिन्न सुरतें थीं । इन बिंदुओं में दो प्रकार की क्रियाएं हैं-व्यक्तिगत और सामू- 
हिक। प्रथम क्रिया से उत्पादित आवरण उन्हें ढेंकते जाते हैं-अर्थात्‌ उन पर खोलें 
चढती जाती हैं--उनकी क्षमता परिमित होती जाती है । सामूहिक अथवा दूसरी 
क्रिया सनातन सूक्ष्म आकर्षण के रूप में विद्यमान थीं। यह सामूहिक क्रिया भवी 
करण की क्रिया प्रलय काल में सामान्य थी--सृष्टि से पूर्वं शनैः शनैः इसका और 
घनीकरण प्रारंभ हो गया--शून्य और भी 'शून्य' होने लगा । इस स्थिति में घना- 
त्मक घव के उस भाग से जो ऋणात्मक शव अथवा शून्य से निकटतम था-_चेतत्य 
की एक वृहद्‌ घार निकली । यह उस 'पूर्ण' सागर में उठी सिसक्षात्मक हिलोर का 
परिणाम था । इस घार ने अचेत बिंदुओं को चेतन किया-चेतनीकरण की क्रिया 
द्वारा इस धार न अपनी अभिव्यक्ति की । 
इस मूल सागरमयी चिन्मयी शक्ति के दो सामर्थ्यं हैं--पहला--एकीकरण का 
और दूसरा केन्द्रीकरण का--पहले को 'शब्द' की घार कहते हैं और दूसरे को सुरत 
की घार । दोनों एक दूसरे के आश्रित हैं और एक ही शक्ति के दो रूप हैं। पहला 
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प्रेरक और दूसरा एकत्रीकृत केन्द्र है । पहला आकर्षण करता है और दूसरे से संचय 
होता है । दोनों धाराओं की इन्हीं भेदक विशेषताओं से आगे चलकर प्राणि रचना के 
अंतर्गत स्त्री पुरुष का भेद उत्पन्न हुआ । 

इस समस्त. रचना के तीन खण्ड हैं--पिण्ड, ब्रह्माण्ड तथा निर्मल चैतन्य देश 
ओर प्रत्येक में छह उपविभाग हैं । परम पुरुष शाइवत वीकरण की अवस्था में 
होने से वह तीन खण्डों में विभाजित था--(१) पूर्ण चिन्मयता का असीम प्रदेश । 
(२) मध्यवर्ती तटस्थ प्रदेश तथा (३) निम्न ध्रव प्रदेश । इसलिए रचना के समय 
“शब्दः और सुरत' की जो धारे परम पुरुष से निकलीं--उनमें भी प्रत्येक में तीन 
उपविभाग हैं--(१) रावास्वामी (२) अगम (३) और अलख (ख) सुरत की 
घार के (१) अनामी (२) सत्तलोक तथा (३) भंवर गुफा । शब्द और परम- 
पुरुष के इवास-प्रश्‍वास की भाँति हे । परम पुरुष में चिन्मयता से अतिरिक्‍त कुछ 
है ही नहीं, अतः प्रश्‍वास स्थानीय चाहे शब्द की धार हो अथवा इवास स्थानीय सुरत 
की धार--दोनों ही चिन्मय हैं । फिर भी चिन्मयता की जो स्थिति उपरिवर्ती तीन 
खंडो में है वह निम्नवर्ती तीन खंडों में नहीं है। साथ ही यह भी:समझना चाहिए 
कि इन छहों स्थानों में गुण प्रधान भाव से दोनों की स्थिति है । इस प्रक्रिया के आलोक 
में भी यह स्पष्ट है कि तंत्र सम्मत ढंग से यहाँ मी द्वयात्मक (सुरत-शब्द) अद्वय रूप 
मूल तत्व जिन रूपों में अपने को प्रकाशित कर रहा है--वें सभी द्वयात्मक हैं--यह 
अवश्य है कि वह इयात्मकता गुण प्रधान भाव से प्रत्येक में अनुस्यूत है । चेतनीकरण की 
क्रिया के वाद प्रलीन स्थिति में पड़ी रहने वाली जिन सुरतों ने ऊर्ध्वारोहण किया-- 
उन्होंने चिन्मय देह धारण किया संभवतः शाक्त ताँत्रिकों का शाक्त देह यही हो। 
उपर्यक्त तीन ऊर्ध्ववर्ती प्रदेशों में प्रवुद्ध और स्थित होने वाली सुरतों को परमहस 
तथा अपेक्षाकृत अधोवर्ती तीन तलों में स्थित सुरतों को संत कहा गया है। इस निर्मल 
चैतन्य देश में स्त्री-पुरुष के चिन्ह व्यक्त नहीं हैं--केवल शब्द और सुरत के अपेक्षाकृत 
अंशारि एर्स कही जाती है । 
ल्ल अ में मेद राज्य के ऊपर के स्तरों या छोकों में पद, लोक तथा 
उसके अधिष्ठाता हैं ठीक उसी प्रकार यहाँ के मी इन छह लोकों में वे ही स्थितियां 
हैं। दयामय परतत्व की आदि चिन्मयी घारा ने जहाँ एक स ओर प्रलीन सुरतों को 
प्रवद्ध किया, वहीं दूसरी ओर उनमें से कितनी परिपवव दा को आत्मरूप भी बना 
लिया। 'अगम' लोक “राधास्वामी' देश का द्वार है । शेष चारों स्तर भी इसी प्रकार 
वने--वहाँ का सौर चाँद्र जगत्‌ भी इसी प्रकार निर्मित हुआ। इस निर्म चैतन्य देश 
के छहो स्तर परिवतंन, प्रलय या अभाव से मुक्‍त हुँ । 

उक्त निर्मल चैतन्य मंडल की रचना के बाद एक प्रकार से इस स्थान के नीचे 
एक शून्य स्थान पैदा हो गया। इस महान्‌ रिक्त प्रदेश को संतमन में ss 
मैदान कहर्त हैं? न्‍ (बह? ओतरालिकी अघेकाध्का है) ज़िसके पुक उप्रोइ०निमळ च्‌तत्य हे 
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और दुसरी ओर ब्रह्मांड अथवा ब्रह्मांडी मन है । ब्रह्मांडी तथा पिडीमन सघन और 
विरल छ्ूवों के मध्यवर्ती माग के निम्न प्रदेश से निमित हुए । रचना की जिस क्रिया 
द्वारा निर्मल चैतन्य देश का निर्माण हुआ-उसका प्रभाव इस महाशून्य प्रांत में भी 
पड़ा फलतः उसमें भी छह स्तर निमित हुए। इसकी या इनकी रचना साक्षात्‌ रूप 
से निर्मळ चैतन्य देश के अंतिम लोक “मवंर गुहा' के घनी द्वारा हुई । इस पुरुप का 
नाम था--सोहं पुरुष। रचना के निमत्ति जो प्रथम वेग उठा था--उसने निर्मल 
चैतन्य मण्डल की सृष्टि की और तदनन्तर वह समाप्त हो गया फलत: अधोवर्ती मंडलों 
के निर्माण से पूवे कुछ दैशिक ही नहीं, कारिक रिक्तता भी आ गई. । 

प्रत्येक मंडल के छह उपविभागों में स पंचम दिभाय उत्पत्ति की त्रिया से सम्पन्न 
है। निर्मल चैतन्य मंडल के ऊध्वंवर्ती चार मंडलों में शब्द और सुरत की घारें तादा- 
त्म्यापन्न रत या युगनद्ध अवस्था में रहती हैं--पंचम स्तर--सत्पुरुष का देश है-- 
जहाँ आकर शब्द! और सुरत' की घारें ताँत्रिक अभेद राज्य के स्तरों में 'अहम्‌' 
तथा इदम्‌’ की भाँति स्पष्ट पृथक्‌ होती हैं। निर्मेल चैतन्य देश की साति ब्रह्मांड 
मंडल में भी पाँचवा स्तर ब्रह्मा का है ओर पिंड स्थळ में उपस्थगत पंचमचक्र का? 
प्रजनन क्रिया के ये ही स्रोत हैं । ब्रह्मांड मंडल की रचना के निमित्त काल अथवा 
ब्रह्म संज्ञक जो प्रथम धार निकली--वह शब्द की घार की शाखा है--ताँद्रिक भाषा 
में कहें तो कह सकते हैं कि यह ऋणात्मक है--इसमें केंद्र बनाने की क्षमता नहीं हैं। 
उसी सत्त पुरुष से निकलने वाली दूसरी धार सुरत की घार है-जो मूल घार की 
शाखा है --यह घनात्मक है--प्रजनन की शक्ति इसमें है पर सहयोग शब्द तत्व का 
भी अपेक्षित है । यहाँ के शब्द की घार का रंग नीलाभ तथा सुरत घार का रंग हरिताभ 
पीला था । 

इस प्रकार काल पुरुष तथा आद्या की घारो फे सतलोक से निकलने पर निर्मळ 
चैतन्य देश की अपेक्षा कम चिन्मय फलतः उसके साथ रहने में अक्षम दूसरा रचनालोक 
बरह्मांड' बना । यह महाशून्य के निम्मतम घरातल से रचित प्रदेश है । इस निम्त- 
तरू प्रदेश के घनी की संज्ञा 'अक्षर' पुरुष थी। काल और आद्या की घारें अक्षर पुरुष 
के साथ मिलने के फलस्वरूप अतीव चैतन्य शक्ति सम्पन्न हो उठे और ब्रह्मांड निर्माण 
का कार्ये सम्पन्न हो गया। इस मंडल में ये तीन घारें प्रकट हैं और त्रिवेणी कहलाती 
हैं। वह केन्द्र या संचय जो अक्षर पुरुष के नीचे हैं--मानसरोवर कहलाता है । काल 
पुरुष ब्रह्म अथवा ब्रह्मांडी मन के देश में चढ़ाई करने से जो भ्रांति या थकावट या 
मलिनता आ गई होती है--उसका यहाँ .स्तान कर लेने से क्षालन हो जाता है । वह 
स्थान जहाँ ये तीनों धारे (अक्षर+-काळ+-आद्या) एक केंद्र में एकत्र हुई--उसे त्रिकुटी 
कहा गया है--मेरु सुभेरु या कॅलास । यहाँ आकर दो घारें (काल आद्या) जो कि 
सत्तलोक से आई ब्रह्म और माया कही गई) सुनन या दसन दुआर त्रिकुटी से ऊपर 


olle 
= 
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है। यं तीन घारे चलतो चलती त्रिकूटी से नीचे मिल गई और माया व ब्रह्म से दो 
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बड़ी धारे निकल कर नीचे की ओर चलीं। इन दो धारो ने तीसरी बार जहाँ ठेका 
लिया--वह सहस्रदल कमल हे । माया--न्नह्म का नाम यहाँ ज्योति नारायण (निरंजन) 
पड़ा। उक्त तीन शिखरों से सहस्रदरू कवंल तक तीनों धारों के नीचे उतरने का जो 
रास्ता है--उसे बंकनाल (टेढ़ी सुरंग) कहते हैं । जहाँ से इन तीनों मिली हुई घारों 
ने नीचे उतरना आरंभ किया, वहाँ से पहले रास्ता ऊपर चढ़ता है और तब नीचे 
उतरता है । इन घारों में से एक में चिन्मय प्रावल्य, दूसरी में प्रजनन क्षमता तथा 
तीसरी में संहरण क्षमता है । त्रिकुटी पर कंद्रित तीन धाराओं तथा माया ब्रह्म की 
दो धाराओं की पारस्परिक क्रिया-प्रतिक्रिया से जो पाँच तहे बनी वे ही द्रव्य की पाँच 
द्रव्य सूहम अवस्थाएं हैं । सहस्नदक कमल को कभी-कभी अष्टदल भी कहा गया और 
उसका कारण भी बताया गया है । कारण यह है-दो ज्योति निरंजन की और छह 
पुरुष और स्त्री भेद से तीनों गुणों की--ये ही आठ घारं-अष्टदल कमल-सहस्नदल 
कमल मंडल के रचना में निरत थीं । प्रत्येक धार में पाँच-पाँच तत्व और फिर (८५५ 
. =४०) एक-एक में पच्चीस प्रकृतियाँ-कूल १००० पत्रावली बनी । इस प्रकार आठ 
खास धारों क्रे चारों ओर पंखड़ियों का जमघट लगा-हजार पंखड़ियों वाला कमल बन 
गया । 
सहत्रदल कंवल निहित तीनों गुण नारायण के तीन पुत्नों--विष्णु, ब्रह्मा तथा 
शिव के रूप में निकल पड़े । इन लोकों के बन जाने पर ब्रह्मांड के छहों लोक तैयार 
हो गए । [ 
, » » ८» » अह्याण्ड मण्डल 
महा सुन्न प्रदेश 
सुन्न 
त्रिकूटी तीन धारे (काल आद्या अक्षर) 
(नारायण ) तीन गुण--सहनत्ना --८> ५५२५ १००० 
> विष्णु 
ब्रह्मा 
| शिव | 
ब्रह्मा, विष्णु और शिव के लोकों के नीचे कुछ-कुछ महा सुन्न को तरह एक 
विशाल मैदान है--यद्यपि यह छोटा है तथापि इसमें भी एक शुद्ध सृष्टि है । इस 
व्यवधान या झान्य के निम्न प्रांत में पिंड देश का शिखर है । इसमें ब्रह्मांड म प्रवेश 
करने के निमित्त एक छिद्र हैं । इस छिद्र को तीसरा तिळ (सूकमनत्र या दिव्य बकु) 
ते हैं। इसके द्वारा ब्रह्मांड के निचले हिस्से की, झांकी मिल सकती है। यही वह 


कहत ह्‌ न 
द्वार है जहाँ से सुरत पिंड से ब्रह्मांड की ओर प्रवेश करती है। निचछे स्थान को यहीं 


पेंदी में नरक लोक है। इस 
से चिन्मयता उपलब्ध होती है । पिंड की भी तहं या १५ दलन है 
` प्रकार इस ग्रथि में शष्टि'प्रक्रिया/का (लिवात्द कितुक रव विवरण हैं । 


अघोरपंथी कीनाराम की भी धारणा है कि आदि में सत्यपुरुष रूप नाम रहित 
केवल था । उसने स्वेच्छा वश शब्द स्फोट किया--फलतः ब्रह्मादि त्रिदेवों की उत्पत्ति 
हुई--साथ ही एक नारी की भी । उस नारी रूप आदि शवित ने इच्छा, क्रिया तथा 
शक्ति का रूप ग्रहण सृष्टि आरंभ की । इसी प्रकार सरमंग सम्प्रदाय तथा साहिब 
संप्रदाय में भी सुष्टि-क्रम का उल्लेख मिलता है । 
इस प्रकार जितना भी संत साहित्य में उपलब्ध सृष्टिप्रक्रिया--मायोद्धव भूमिका 
का उपस्थापन और पर्यालोचन किया जाय यह स्पष्ट ही प्रतीत होता है कि कहीं 
'परतत्व” को, कहीं शून्य” की ओर कहीं 'शब्द-ओंकार' अथवा प्रणव को सृष्टि का 
स्रोत बताया गया है । लीला” 'मौज' इच्छा 'अस्फुर' विव्वातीत, 'स्फुर' विश्‍वात्मक, 
शक्ति, एक से तीन का होना, मूलतत्व का विभिन्न स्तरों में उत्तरोत्तर व्यवत होना 
आदि जिन झब्दावलियों के माध्यम से सृष्टि प्रक्रिया अथवा अवरोहण पद्धति का 
विचार किया गया है--वह सब नेगमिक की अपेक्षा आगमिक विचार धारा की 
` परम्परा'के अपेक्षाकृत अधिक अनुकूल है । इस तथ्य अथवा निष्कष की पुष्टि समस्त 
विवेचन के संदर्भ में यत्रतत्र कर दिया गया है । 
एक वात भायोद्धंव भूमिका की सृष्टि संबंधी विचार समाप्त करने से पूर्व कह 
लेनी और आवश्यक जान पड़ती है । वह है--परतत्व, तथा शब्द तत्व के अतिरिक्‍त 
शन्य तत्व । परतत्व का विचार द्वितीय अध्याय में और शब्द तत्व का निरूपण तृतीय 
अध्याय में किया जा चुका है । शून्य तत्व संबंधी घारणा का प्रासंगिक विचार यहाँ 
कर लेना चाहिए । 
यों तो शून्य” शब्द का प्रयोग आगमिक परम्परा में भी अर्थ और संख्या की 
दृष्टि से अनेक रूप में किया गया है, पर सृष्टि या अवरोहण के संदर्भ में जब मूल 
स्रोत के रूप में शून्य का प्रयोग किया जाता हे--तब आगमिक परम्परा उसे निम्न" 
लिखित रूप में ग्रहण करती है । | 
तंत्रालोककार अभिनव गुप्त का कहना है कि संवित्‌ या पर तत्व की एक स्थिति 
वह है जहाँ प्रभात्‌ प्रमेय स्वरूप विशव का अविभक्त रूप में ही अवभास होता है-- 
फलतः किसी भी स्वात्मातिरिक्त रूप की रूपणा का अभाव होता है । इसलिए उसे 
शुद्ध और प्रकाश परमार्थं माना जाता है ।* तदनन्तर वही परतत्व अथवा परासंवित्‌ 
अपनी स्वातंत्र्य शक्ति की महिमा से जब अपने को ही परिछिन्न रूप से अवभासित 
करने की इच्छा करता है तव अविभक्त रूप में स्थित विश्‍वात्मक मेयमात्र को आत्म- 


१. संविन्मात्रं हियच्छुद्ध प्रकाश परमार्थकम्‌ । 
तन्मयमात्मनः प्रोज्ञ्य विविक्तं भासते नभः ॥5॥ 


तदेव SCC-0 त्व संविदुः ॥परिगोतृते ollection. Digitized by eGangotri 
नति नेति विमशन योगिनां सा परा दशा ॥१०॥ 
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व्यतिरिक्त कर देता है। इस स्थिति में वह पर संवित्‌ अपना 'विद्वोत्तीण' रूप से 
आमशेन करती है और निरभ नभ्र की भाँति प्रकाशित होती है। सकल भाव शून्य 
होने के कारण निरावरण ढंग से प्रस्फुरित होती है । संवित्‌ या पर तत्व के इस रूप कोः 
'शून्य' कहते हैं । इसे शून्य प्रमाता संज्ञा दी गई है। इसे शून्य इसलिए कहते है 
कि इस दशा में संवेद्यमात्र का संक्षय रहता है--केवल केवल संवित्‌ का अवस्थातृ. 
रहता है । स्वच्छंद तंत्र में भी कहा गया 


अशून्यं शन्यमित्युक्तं शून्यं चाभाव उच्यते ॥२४२॥ 
अभावः स॑ समृहिष्टः यत्र भावाः क्षयं गताः' । 


यहाँ जिसे शून्य कहा गया है बह वस्तुतः अशून्य है-चिदानन्दघन परमशिव तत्व है। 
कारण यह है कि शून्य को अभाव” कहा जाता है। अभाव का आशय यह है कि 
जिस रूप में बीजात्मना निहित निखिल “माव' जात-प्रमयादि प्रपंचःविद्यमान न हो । 
इस प्रकार शून्य से अशून्य चितत्व ही अभीष्ट है । वह शून्य तत्व सत्ता मात्र है-- 
जो भाव-अभाव सर्वत्र समान रूप से अनुस्यूत है । यह शून्य तत्व व्यापक है और 
प्रमेयादि विश्व प्रपंच व्याप्य, तत्वतः दोनों भिन्न नहीं हैं-व्यापक ही तो व्याप्य है-- 

यत्र तत्र च नादादिस्थूला अन्युऽपि संस्थिताः । 

तत्र तत्र परं शून्यं सर्व व्याप्य व्यवस्थितम्‌ ॥२६४॥ 

व्यापकमेव च व्याप्यात्मतया स्फुरति, न तु व्याप्यं नामान्यदितिः । 


यही शून्य प्रमाता बहिमुंख होता हुआ प्राण प्रमाता वन जाता है। अपू्णम्मन्यता- 
त्मक आणवमल के योग से शून्य तत्व साकाइक्ष हो जाता है--आत्मव्यतिरिक्त मातृ- 
भेयमय विश्वात्मक प्रपंच को पुनः स्वीकार करने की ओर उन्मुख हो जाता है-- 
फलत. उल्लासपूर्वंक समुच्छलित होता हुआ-- मेय से मिलता हुआ घ्राण प्रमाता कहा 
जाने लगता है । किचिच्चलतात्मक आत्मविम्शे रूप स्पन्दन का ही यह आद्य प्रसर a | 
इस प्रकार पर संवित्‌ का यह प्रथम परिस्पंद है । इसे ही स्पंद, स्फुरता, 
हृत्‌ एवम्‌ प्रतिमा आदि कहा गया है । | 
उपर्यक्त तंत्रोबत विवरण से नितान्त स्पष्ट है कि अवरोहण क्रम में प्रथम प्रथम 
समरस परतत्व निरीह स्थिति में है । तदनन्तर वह परतल स्वातंत्र्य शक्ति वश अपूर्ण- 
म्मन्यतात्मक आणवमल से युक्‍त होकर मातृमेयात्मक विद्वात्मक प्रपंच को अपने से 
' पृथक्‌ कर 'शून्य नामक एक भिन्न स्तर में आ जाता है । फिर यही साकाडक्ष शून्य 
44343 मम 2 न 
१. स्वच्छेद तंत्र, पृष्ठ १८८ । 
२. स्व एव स्वात्मा सेयेऽस्मिन्‌ भेदिते स्वीक्रियोत्मुखः । 


छत्वे दोमिसंलितः त्रालोक ६ आ०, प० १० । 
पतस्समुण्छलादेत पते सिर हित: १९५७०0० ˆ ˆ 


तत्व स्वयं पथक कृत मातमेयात्मक विश्व प्रपंच से मिलने के लिए उल्लास वश उच्छ- 
लित हो उठता है--उसका यह सामान्य-परिस्पंद-अवरोहण क्रम का तृतीय स्तर है। 

इस आगमोकत आलोक में संत साहित्य गत प्राप्त परतत्व, शुन्य तत्व तथा सार 
शब्द या शब्द ब्रह्म-प्रणव, ऊंकार--तीनों की सुस्पष्ट संगति रग जाती है । 

अवरोहण क्रम का विचार करते हुए तीसरी बात यह आती है कि मायोद्धंव लोक 
की तंत्रोक्त लोक परम्परा में' क्या स्थिति अथवा संगति है। यह वात तो अनेकः 
कही जा चुकी है कि मायोद्धंव स्तर पर संक्षुब्ध बिंदु से नादज्योति या वाच्य वाचक 
अध्वा को सृष्टि होती है । वाचकाध्वा में तीन-वर्ण, पद एवं मंत्र तथा वाच्याध्वा में 
कला, तत्व और भुवन हैं । पूर्व पूर्वं अध्वा उत्तरोत्तर में व्याप्त रहते हैं। कला पाँच 
ह-शान्त्यतीत, शान्ति, विद्या; प्रतिष्ठा तथा निवृत्ति । तत्व छत्तीस हैं और भुवन 
असंख्य । । 

पृथ्वी तत्व से निमित और उसकी परिधि में पाथिव ब्रह्माण्ड है। पुराणों में 
सात ऊध्वेंलोक-मलोक से सत्‌ लोक तथा सात पातालादि अधोभुवन कल चौदह भुवनों 
का ब्रह्माण्ड के अंतर्गत विचार है। तंत्रो में इनसे भिन्न अण्डों तथा भुवनों का भी 
उल्लेख है । जल तत्व से लेकर प्रकृतितत्व तक प्रक्ृत्यण्ड का विस्तार है। ब्रह्माण्ड 
की भाति प्रकृत्यण्ड मी असंख्य हैं। एक एक प्रक्ृत्यण्ड में असंख्य ब्रह्माण्ड हैं इन प्रकृत्य- 
ण्डों का उपादान जल से लेकर प्रकृति तक के तत्वों की समष्टि है। एक मायाण्ड के 
अतगत असख्य प्रकृत्यण्ड हुं । मायाण्ड पुरुष से षट्‌ कंचुक तक के उपादानों से निमित 
है। माया से. ऊपर ज्योतिमंय शुद्ध सत्वात्मक शाक्ताण्ड है। इसका उपादान है-- 
शुद्धविद्या, ईश्‍वर तथा सदाशिव-तीन हैं । इस प्रकार 'पृथ्वी' से 'शक्ति' तत्व तक 
चार अण्ड हुँ-न्रह्माण्ड, प्रकृत्यण्ड, मायाण्ड तथा शाक्ताण्ड । ये चारों अण्ड विएव हैं। 
झिवतत्व विश्वातीत तथा 'शून्य' है । यहाँ अण्ड नहीं है पर भुवन हैं-क्योंकि कला 
है। शाक्ताण्ड में शान्ति मायाण्ड में विद्या, प्रकृत्यण्ड में प्रतिष्ठा तथा ब्रह्माण्ड में 
निवृत्ति कला व्याप्त है । शिव तत्व में शान्त्यतीत कला है । परम शिव निष्कल तथा 
परमपद है वह एक साथ ही विश्वात्मक तथा विश्वोत्तीर्ण है। वहाँ कला, भवन तथा 
संनिवेश--तीनों ही उन रूपों में नहीं हैं जिन रूपों में शिव तत्व, झाक्ताण्ड, मायाण्ड 
श्रद्धत्य एव ब्रह्माण्ड म हूँ । ब्रह्माण्ड कें अधिष्ठाता ब्रह्मा, प्रकृत्यण्ड के विष्णु तथा 
मायाएड क रुद्र हूं । मायोद्धव शावताण्ड का अधिष्ठाता इव्वर सदाशिव है । 

यहाँ मायोढेव-लोकों की चर्चा प्रसक्त है-अतः वहीं तक का विचार मक्तियुवत 
है। घाक्ताण्ड शुद्धाव्वा में है । प्राचीन वैष्णव तथा शैव आचायों ने भी इसी प्रकार [ 
के शुद्ध जगत्‌ स्वीकार किए हैं। महायानी का अनाश्रव धातु यही हे । इस झाक्ताण्ड 
का का नहीं 'उपसंहार' होता है । तदनन्तर सृष्टि संहार रूप अहोरात्र का “उपशम' 
be 
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जा. सकता हे । सवका तो नहीं, पर कबीर एवं कवीरपंथी साहित्य तथा रावास्वामी 
साहित्य में कहे हुए मायोद्धव छोकों के दृष्टान्त से इस आगमिक सृष्टि-दृष्टि का संचार 
'किया जा सकता है । 

ऊपर अवरोहण प्रक्रिया का विवरण देते हुए कहा गया है कि परमतत्व जिन 
स्तरों पर अपना प्राकट्य उत्तरोत्तर स्थूल धरातल पर करता गया है उन्हें लोक भी 
कहा गया है और उसके धनी अथवा अधिष्ठाता का नाम भी लिया गया है। यह 
सब आगम परम्परा के आलोक में स्पष्ट है । 


छत्तीसगढ़ी शाखा के अनुसार सर्वोपरि सत्य पुरुष को माना गया है और उसका 
खोक सत्यलोक कहा गया है-इसका नितान्त काव्यमय वर्णन भी किया गया है। 
इसे स्पष्ट करने के लिए डा० केदारनाथ द्विवेदी ने एक मानचित्र भी दे दिया) है । 

जिस प्रकार कवीर अथवा कवीर पंथी छत्तीसगढ़ी शाखा या अन्यान्य ग्रंथों में 
सत्यलोक की बात कही गई है और उसे 'अमर लोक' की संज्ञा प्रदान की गई है 
वहाँ तक पहुँचने को वास्तविक मुक्ति मानी गई है और उसका नितान्त मनोरम 
तथा आकर्षक वर्णन किया गया है--उसी प्रकार अन्य पंथों में भी अमरपुर अथवा 
अमरलोक की चर्चा मिलती है । संत दरिया ने भी सुरति की डोर पकड़कर अमरलोक 
में जाने की बात कही* है । दरिया ने इस लोक के लिए अनेक संज्ञाओं का प्रयोग 
किया है और मनोरम वर्णन भी*। समभंग सम्प्रदाय में भी अमर लोक को सतलोक 
और. नूरमहल आदि कहा गया" है । शिवनारायणी सम्प्रदाय का संत देश' भी 
अमरलोक के ही समान है* । राघास्वामी सम्प्रदाय की तो बात ही क्या है । वहाँ 
तो कहा ही गया है कि निरंजन लोक से भी ऊपर ब्रह्म, परब्रह्म, सोहंग, सत्य 
पुरुष, अलख, अगम (अनामी ) तथा राघास्वामी का देशः है। रावास्वामी से अलख 
तथा माया का अमाव है । सत्य लोक की माया निर्मल है । उत्तरोत्तर वह स्थूल 
होती जाती है 'और निरंजन लोक तक उतरते-उतरते वह स्थूल हो जाती है । 

इस राधास्वामी मत में उत्तरोत्तर आविर्भूत छोक ऊध्वे ऊध्वं के लोकों के घेर 
में हैं । हुजूर साहब शालिग्राम जी ने अपनी अंग्रेजी पुस्तक 'राघास्वामी मत प्रकाश 
में एक चित्र दिया है जिससे उनकी सृष्टि क्रम प्रक्रिया का आभास मिलता है । चित्र 


De dS 
देखिए, कबीर और उनका पंथ, पृष्ठ २२४ 


१, 
२. झब्द--५३-६-अजर अमरपुर भेंहे वास । 
३. बही तथा ज्ञानदीपक २१-० ' 


आत्मनिर्मुण, ककहरा, पुष्ठ २ पद १० ' 
म्‌ लग्नंथ, पुष्ठ ३ । 
राधारस्वामी ci UWE Collection. Digitized by eGangotri 
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आगम सम्भूत सृष्टिक्रम 


विश्व + विज्ववातीत = समरस 





इस प्रकार है । विवरण यों है । उन्होंने कहा है कि एक वड़ा सा वृत्त खींचो और 
उसके भीतर कई छोटे वृत्त इस प्रकार + 4 उनके केंद्र एक ही व्यासाद्धं में 
पड़ ओर मीतर के सबघुतों"वीरिधियाँ वाहिए के पर्स की "परिधि की एक ही स्थान 
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पर छुवें। सबसे बड़े वृत्त के बाहर दयाल देश है और भीतर के वृत्त क्रमशः नीचे 
के लोकों की सीमा है । डा० बडथ्वाल ने ठीक कहा है--जो भाव नाद विदु युक्‍त 
शब्द ब्रह्म में अथवा यूनानी लोगोस में है, उसी का विस्तार निरंजन से लेकर सत्य 
पुरुष तक है । और पूर्ण ब्रह्म भावना का विस्तार उनसे ऊपर के तीन चार घनियों 
के रूप" में।” चित्र इस प्रकार है-- 

सृष्टि चित्र 





आगम-निरूपित सुष्टिक्रम या अवरोहण प्रक्रिया के आलोक में ऊपर कबीर पंथी 


हां | बल' के दृष्टान्त 
तथा अन्य पंथों की धारणा का उल्लेख करते हुए हाँड़ी के एक क्रा के दू 
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से यह स्पष्ट कहा जा सकता है कि संत साहित्य में भी मायोद्धंव लोक है--जिन्हे 
शद्ध सत्वमय अथवा चिन्मय माना जा सकता है । सत्य लोक की माया का निर्मल _ 
रूप तथा निरंजन-लोक की माया का समल रूप सिद्धान्त शेवागम की उस घारणा | 


का स्मरण दिलाता है जहाँ महामाया या विदु के दो भाग माने गए हैं--एक त 
और दसरा अंधकार मय । एक का क्षोमक शिव तथा दूसरे का अनन्त gs विये 
ध्वर्‌ t ठीक इसी प्रक र निर्मल मायः का घनी सत्यपुरुष है और समत्व का भ 
अनेक संतों के सृष्टि क्रम में निरंजन का उत्पादित जगज्जननी पर मुग्ध इ 
बताया गया है और संभोग जन्य त्रिदेवों की उत्पत्ति भी कहाँ गइ हे । इस प्रकार 
संत साहित्य में उवत मायोद्धव लोक का निरूपण प्रस्तुते किया गया । “ 

दरिया साहव की उक्तियों में भी इन तीन सारों का उल्ल्ख मिलता है--निःशब्द,. 
शून्य शब्द 
कक स क य 


१. हि80क्षाशापनि०व्यं११वपुष्ठ० हेतेहेत 0026० by eGangotri 


१२८८ तंत्र और सत 


१ तब नहि करते कीतम कीन्हा। तब नहि निगम नेति अल) चीन्हा। १०२.३ 
अब किछ उत्तपति करन चहै, चित चेतनि चित चीन्ह । 
नारि पुलं रस रस रंग में, इंह किछु इक्या कीन्ह ` ॥ 
२ शून्य-- 
सत्तरि जुग रहु सूँन बसूना, तब नहि होते पाप ना पूना ।७.१ 
सत्रि जग संन सुख वासा । सत्त पुखे क. अजब तमासा! । ७.११ 
दादू दयाळ की पंक्तिया भी साक्षी हैँ 
ईश्वर ही जगत का रचयिता है । लीला, क्रीड़ा या लोकानुग्रह ही प्रयोजन 
है--खालिक खेले खेल करि, बूझै बिरला कोइ। 
ले करि सुखिया न भया, देकर सुखिया होइ! ॥ 
पहली कोया आपथं उतपत्ति ओंकार । 
ओंकार थे ऊपजे, पंच तत्र आकार ॥ 
एक सबद सब कुछ किया, ऐसा समरथ सोइ 
आगे पोछे तौ कर, जो बल हीणा होइ? ॥ 
दादू ने इस परम तत्व को सरोवर कहा है। इसे कहीं कहीं सुनि सरोवर” भी कहा है । 
दाइ सहज सनि सब ठोर है सब घट सबही माँहि। | 
तहा निरंजन रमि रहया, कोई गुण व्यापे नाहि“ ॥५०॥ 
(ग) 
अभद तथा भेदामेदमयी सृष्टि का विचार आगमिक आलोक में कर लेने के अनन्तर 
संप्रति भेदभूमि की अवरोहण प्रक्रिया पर भी विचार करना अपेक्षित है। इस संदर्भ 
मे अनक प्रश्‍न विचारणीय हूँ । सबसे पहले बंध” या अज्ञान! का स्वरूप विचारणीय 
है--कारण, इसके अभाव में भेद राज्य के उदय का प्रश्‍न ही खड़ा: नहीं होता । दूसरा 





१. दरिया ग्रंथावली, प्रथम ग्रंथ, दरिया सागर, पु० ४० । 

२. दरिया सागर, पृ० उद । 

३. दरिया ग्रंथावली, प्रथम ग्रंथ, ज्ञान रत्न, पू० १४ । 

४. वही । 

५. दाइूवाणी (मंगलदास) पद २३५ । 

६. संतबानो संग्रह, भाग १ प० ७७ । 

७. बानी १ म, प्‌० १४८, १० 

८. दादूदयाल ग्रंथावली रस “> नत Math अर्ग Digitized by eGangotri 
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प्रश्‍न है--सृष्टिक्रम में गृहीत आरम्भवाद, परिणामवाद, विवर्तवाद तथा आमासवाद 
का । संत साहित्य में इनमें से लगभग सवके अनुरूप सामग्री मिल जाती है-अतः 


उसकी संगति वया है? तीसरा प्रश्‍न है--मायिक सृष्टि में क्रम क्या है? साथ ही 
जीवात्मा, जगत्‌, माया तथा प्रकृति और तत्प्रसूत प्रपंच का स्वरूप क्या है ! 


जहाँ तक 'वन्घन' अथवा 'बंघ' का संबंध है--कहा जाता है कि यह अनादि है-- 
यर शांकर अद्वेत वेदांत की भांति नहीं। अवतरण या विश्वासमास मूल अद्वंय शक्ति 
का ही आत्मा स्वातंत्र्यवश आत्म संकोच है । यह सव उसकी इच्छा की ही परिणति 
है। संतों का परतत्व भी आगमों की भांति इच्छा शक्ति सम्पन्न हे--वह शांकर वेदान्त 
की भांति निरीह नहीं है । इसीलिए आगमिकों की भांति संतों की माया भी लीला पुरुप 
का स्वेच्छा परिगुहीत रूप है-वह शांकर वेदान्त की भांति आकस्मिक नहीं है । 
आगमिकों की धारणा है कि परमेश्वर अपनी स्वातंत्र्य शक्ति से सबसे पहले अपने 
स्वरूप को ढंकने वाली महामाया शक्ति का प्राकट्य करते हैं जिसके कारण आकाशवत्‌ 
स्वच्छ आत्मा में संकोच का आविर्भाव होता है । यह संकोच और कुछ नहीं उसके 
स्वातंत्र्य की हानि ही है--यही आणवमल है--अज्ञान है, अख्याति है-वंघ है। इस 
संकोच की व्याप्ति शिव से लेकर माया प्रमाता तक है । अद्वय तत्व अपने समरस 
रूप में स्वातंत्र्य और वोच का समन्जस रूप है । संकोच दशा में स्वातंत्र्य गत वोध 
का और बोध-गत स्वातंत्र्य का अभाव रहता है । विज्ञानाकलळ नामक अवस्था में बोध 
तो है, पर स्वातंत्र्य शक्ति नहीं है । यहाँ माया और कार्यमल भी नहीं हैं। उचित 
अवस्था के प्रलयाकल जीवों में स्वातंत्र्य तो है-पर बोध नहीं। यह अज्ञान दो प्रकार 
का है--(१) पौरुष तथा (२) बौद्ध । इस स्वातंत्र्य परिगृहीत संकोच से ही अहं. 
के साथ 'इदं' जैसे प्रमेय का आभास होता है और प्रमेय के आते ही प्रमा, प्रमाता 
का भी अपनी अनुख्पता में अवस्थान होता है । आणवमळ का आविर्भाव होने पर 
भी जब तक 'मायामल का उद्धव न हो तब तक भेद राज्य की सृष्टि नहीं हो सकती । 
इसीलिए आगमिकों ने विज्ञानाकल श्रमाता से आणवमल माना है, पर उसे भेद राज्य 
से पार का जीव बताया है | यह माया ही मेदमय विश्व की योनि हैं। शरीर का 
मूल 'कार्म' मल है । इस प्रकार र तीनों bese तथा कार्म--पुरुष 

ऱे अतएव मल क 

के लो वट की जव व ग्रहण-निर्ग ण संत साहित्य में 'आणव मल बट 
का तो शब्दतः कहीं भी प्रयोग उपलब्ध नहीं होता, प यय आशय की कि 
अवश्य होती है । इस तथ्य का पूर्ववर्ती पृष्ठा म उल्लेख हो चुका १४ हम 
सभी संत परमतत्व की "मौज! 'इच्छा' 'ळीला' se आदि का उल्लेख क 
हैं--इससे यह स्पष्ट सिद्ध होता है कि इनके यहाँ भेदमयी विश्व सृष्ट को मूरयूता 
की इच्छा या मौज के अधीन है । जव संत 
माया आकस्मिक नहीं है, प्रत्युत परतता # _ न 
जन उसकी "स्वये ५वाजीगर॥झरकहपाठ नाचे. वाहा कहुते ह नय यद 





१० तंत्र और संत 


है जव वह स्वयम्‌ का आत्मसंकोच करे और जीवात्माओं की भूमिका में स्वेच्छया 
उतरे । संतों का यह स्वेच्छापरिगुहीत रूप आत्मसकोच रूप आणव मल ही का नामा: 
न्तर कहा जाना चाहिए। कवीर स्पष्ट कहते हैं-- 
“हमहीं आप कबीर कहावा । हमहो अपना आपलखावा' ।” 
स्वेच्छया मैंने (परतत्व ने ही) ही अपने-आपको नाम-रूप में वाँधकर परिच्छिन्न कर 
लिया । 
जीवात्मा के संबंध में दाशंनिक दृष्टि से जो अन्य प्रश्‍न उठते हैं--वे ये कि बह 
एक है या अनेक ? उसकी स्वरूपगत विशेषताएं क्या वे ही हैं जो परतत्व की हैं 
अथवा भिन्न ? यदि वें एक हैं तो उनमें नानातत्व किस प्रकार आया ? 
इन संतों की परतत्व विषयक जो घारणा पहले प्रतिष्ठापित की गई है--उसके 
अनुसार तो यही मानना संगत है कि जीवात्मा परमात्मा का ही स्वेच्छापरिगृहीत 
आत्म संकुचित रूप है-- 
स्वातत्र्यहानिर्वोधस्य स्वातत्रइपस्पाध्यबोधता । 
द्विधाणवमलमिदं स्वस्वरूपापहानितः ॥ 


= 


डा० वड़थ्वाल ने कतिपय संतों की धारणा विभिन्न आघारों पर यह व्यक्त की है 
कि वे जीव और ब्रह्म में भेद मानते हैं । केवल कहीं अंश कह देना अथवा विभिन्न 
आध्यात्मिक लोकों में अनेक जीवात्माओं का क्रीडा परायण होना इस निष्कर्ष का 
साधक नहीं है कि आत्मा परमात्मा भिन्न हैं। कहने को तो कबीर ने भी कहा है--- 
कह कवीर इहु राम को अंसू”--तो क्या कबीर अद्वयवादी नहीं हैं ?. रही वैष्णव 
भक्तों को भांति मुक्ति में जीव हंसों का स्वामी से कीड़ा परायण होने की बात-- 
वह माया राज्य अर्थात्‌ भेद राज्य पार करने पर संभव है। वह आदि में भी कल्पित 
भेद की क्रीडा है । स्वयम्‌ राधा स्वामी मत में भी, जिसे डा० बड़थ्वाल भेद वादी 
कहना चाहते है-कहा गया है--- 

“सुनो सूरत तुम अपना भेद । तुम हमें थो सदा अभेदः ॥? 

अस्तु । इस प्रश्‍न को पुनः उभारकर तरको के पिष्टपेषण की आवश्यकता नहीं है । 


महामाया अथवा शुद्धाघ्वा से अशुद्धाघ्वा अथवा माया राज्य में अवतीर्ण होने 
पर घट भेद से माया प्रमाता भिन्न भिन्न हो जाते हैं और कामं मल के संबंध से विभिन्न 
योनियों में नियत आयु के अन्तर्गत शुक्‍ल-कृष्ण कर्मों का भोग भोगते रहते हैं । अंशा- 
१. कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ २०१ । 
२. वही, पृष्ठ ३०१ । 
३. सारवचन, भाग -१२७७०७६' et Collection. Digitized by eGangotri 
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अवरोहणात्मक क्या १३१ 


शिभाव को पारमार्थिक न मानने पर अनेकता के संबंध में दार्शनिकों में प्रतिविववाद, 
अवच्छेदवाद; आभासवाद--जैसे मत प्रचलित हुँ । आभासवाद आगमिक भी मानते हैं। 
पर वह शांकर वेदान्तसम्मत आभासवाद से भिन्न है । आगम ग्रंथों में जीव-गत व्याव- 
हारिक अनेकता के लिए 'तंत्रालोक' कार ने स्पप्ट कह दिया-- 
देवः स्वतंत्रचिङ्रूपः प्रकाशात्मा स्वभावतः । 
रूपघ्रच्छादनक्रीडायोगादणुरनेककः ॥ 


अर्थात्‌ स्वतंत्र, चिद्रूप तथा स्वभावतः प्रकाशात्मा परत्व ख्पप्रच्छादनात्मा क्रीड़ा की 
स्वारसिकता वश अनेक अणु आत्माओं के रूप में आत्म प्रकाश करता है। एक ही 
यरतत्व के ये सव अनेकात्मा अवभास है । 
वैसे कवीर आदि संतों की रचनाओं में जीवगत अनेकता का प्रतिपादन करते 

हुए ऐसी उक्तियाँ मिळती हैं जो प्रतिबिववाद के अनुरूप संगत लगती हैं । संत सुंदर- 
दास ने अवच्छेदवाद के अनुसार भी अनेक जीववाद का विचार किया है । कहीं-कहीं 
मलिन प्रतिविव को ही आभास कहा गया है । प्रतिविववाद के अनुसार एक कितु 
अनाद्यन्त ‘चैतन्य का अविद्या के दपंण पर जो प्रतिविव पड़ता है वही जीव है । संतवर 
कबीर ने कहा ही है-- 

कास्‌ कहूँ कहन क्‌ं नाहीं दुसर और जना । 

ज्यूँ दरपन प्रतिव्यंब देखिए, आप दवासूं सोई । 

संस मिद्यो एक कौ एके, महा प्रलय जब होई ॥ 
(विश्व के अनेकात्मक विस्फुरण के निमित्त दपण का ही दृष्टान्त आगमिक भी देते 
हैं--पर वे 'जड़ माया' की जगह चिन्मयी शक्ति को रखते हैं। माया व की कल्पना 
शांकर अद्वैत में ही नहीं, आगमोक्त छत्तीस तत्वों में भी एक है । दोनो की माया 
निरवच्छिन्न को उपहित करती हैं--संकुचित करती हैँ । आगमो के ये लश 
गोपनात्मिका माया परमेश्‍वर की इच्छा शनित का ही नामान्तर ह्‌! शुद्धाध्वा में विश्व 
प्रमाता' स्वयम्‌ को शुद्धप्रकाश रूप में अनुभव करते हुए इदम्‌ रूप में भासित वद्य 
रूप को अपने से अभिन्न समझता है; परन्तु अशुद्ध-अध्वा स अवतीर्ण होते ही माया 
शक्ति उसके स्वयंप्रकाश स्वभाव को तिरोहित करती हैं और जड़ भे आरमभाव रा 
कर देती है--देहात्म बोघ की स्थिति उत्पन्न कर देती है। शांकर वेदान्त की भांति 


इतना साम्य अवश्य है कि माया न केवल स्वरूप विस्मृति करती है--प्रत्युत अन्यमाव- 


भास का भी कारण बन जाती है । कबीर यदि उस माया को महाठगिनी कहते हैं, 

तो विज्ञान भैरव' नामक आगमिक कृति में भी उसे “माया विमोहिनी नाम कहा 

गया? है । भेदरूप होने के कारण आगम भी इसे जडमय मानता है । आगम के 
SD मो 


cm 


क्‌० प्रं०, प्‌० १०५ । 
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१७२ तंत्र ओर सत 


अनुसार परिच्छिन्नता ही जड़ का पर्याय हे । समस्त विश्व का उपादान है--अत: इसे 
व्यापिनी भी कहा जाता है । शांकर माया को तरह आगमोबत माया भी 'तिरोधान* 
करी” तथा अन्यभावभासनमयी' (विक्षेपात्मा) है । इस 'माया' के कारण निर- 
वच्छिन्न प्रकाशात्मा शिव ही जीव बन जाता हे । जीव भाव का आविर्भाव होने 
पर उसकी सभी शक्ततियाँ--सर्व कतृ ता, नित्यता, पूर्णता ओर व्यापकता भी संकचित 
होकर जीव के जिन आवरण रूपों में प्रकट होती हैं--उन्हें ऋमश: कला-विद्या 
काल, राग ओर नियति कहा जाता है । ये सभी सामान्यतः आवरण होने के कारण 
माया ही हैं । इस प्रकार 'माया' का अनेकशः उल्लेख देखकर इसे शांकर अहुत 
का असाधारण गमक नहीं समझना चाहिए । इसकी व्याख्या आगमिक दृष्टि से 
भी हो जाती है 

मध्यकाल में साधना की घारा आगम-संम्मत ही थी--इस साधना से जन्य अनु 
भूति अथवा उसके दृढ़ीकरण के निमित्त अपनाई गई चिन्तना के लिए कभी कभी 
शांकर वेदान्त के प्रचलित दृष्टान्तो से भी से संत जन अपनी. बात कह जाते 
प्रतिविववाद---अथवा अवच्छेदवाद की संगति इसी प्रकार लगाई जा सकती है । 
प्रतिबिबवाद' के विपक्ष में कभी कभी यह कहा जाता है कि जीवों को प्रतिबिब 
ज॑सा मानने से मुक्ति का अर्थ हो जायगा--जीवों का नाश; जो अविनश्वर जीव 
के लिए संभव नहीं है । शांकर वेदांत के अनुसार अविद्या अनादि अवश्य हे, पर ज्ञान 
निवत्यं होने के कारण सान्त है । यदि प्रतिबिवात्मा जीव को माना जाय, तो अविद्या 
को निवृत्ति से जीव की भी आत्यंतिक निवृत्ति मानली जायगी । अत: अवच्छेदवाद 
की कल्पना की गई है । इसका अभिप्राय यह है कि जिस प्रकार आकाश सर्वव्यापी 
ओर एक है--उसी प्रकार आत्मचंतन्य भी है--फिर भी घट, मठ आदि आवरकों 
से आवृत कर घटाकाश, मठाकाश आदि भिन्न-भिन्न रूपों में व्यपदिष्ट होता है ठीक 
उसी प्रकार एक ही आत्मा अन्तःकरण रूपी भिन्न-भिन्न उपाधियों से घिर कर नाना 
जीव साव की स्थिति प्राप्त करता है । कबीर ने इसे इस प्रकार कहा है--- 


“जल में कुंभ कुंभ में जल है बाहरि भीतरि पानी । 
फूटा कुंभ जल जलहि समाना, यहु तत कथो गियानी* । 
दाटू ने भी परतत्व को 'सहज सरोवर” से उपमित किया । इन सब दप्टान्तों के 


बावजूद शांकर चदांत से इनकी सृष्टि प्रक्रिया इसलिए संगत नहीं हो सकती--कि 
शाकर परतत्व को अकर्ता मानता हे और माया को आकस्मिक जबकि संत जन 
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परमात्मा को ही सिरजनहार कहते हैं और माया को उसकी दासी--उसकी शबित, 
उसकी इच्छा के अनुरूप चलने वाली । संत नानक कहते हैं 
आपोन्हे आपु साजिओ आपोन्हे रचिओ नाउ ॥ 
---(नावक वाणी, आसा की बार) 
इस प्रकार ये संत उस परतत्व को सृष्टि का उपादान भी मानते हैं ओर निमित्त 
तथा करण भी । आगम कहते हैं-- 

“चितिः स्वतंत्रता विश्वसिद्धि हेतु:--विश्व की सृष्टि में वह तत्व स्वतंत्र हे-- 
चह विशव रूपी चित्र का स्वयम कर्ता है, स्वयम्‌ आधार है और स्वयम्‌ ही उपकरण 
भी । इस आशय की शतशः पक्‍्तिर्यां संत साहित्य से एकत्र की जा सकती हैं । 
इनके आधार पर इनकी सूष्टि प्रक्रिया की संगति भी आगमोक्त सरणि से ही सिद्ध 
की जा सकती है । गुरु नानक ने आगमिक धारा के अनुरूप ही यह स्वीकार 
किया है--- 

आपे आप निरंजना जिनि आपु उपाइ आ । 
आपड खेल रचाइओन्‌ सभु जगत्‌ सवाइ आ । 
त्रण आपि सिरजिअनु साइआ सोहु बधाइ आ ॥ 
हूँ नानक वाणी, सारंग को दार । 
उस निर्मल परमात्मा ने स्वयस्र अपने आपको उत्पन्न किया है t सारा विश्व उसी 
का खेल है । तीनों गुण तथा उससे संबद्ध ज्र की रचना उसने ही की है । मोह 
र के साधन भी उसी ने पैदा किए है । | 
द प सब बातों से अंततः स्थापना यही करनी है कि शांकर मत की कतिपय 
पारिभाषिक पदावलियों का संतों की उक्तियों में आभास पाकर यह नहीं समझ 
छेना चाहिए कि इनकी उक्तियों की संगति उसी चिन्ता धारा से लगेगी या fg 
कबीर पंथियों की विभिन्न शाखाओं में जीव की स्वरूपगत विशेषत े यत्त 
तत्र भे ॐ । कबीर तथा कबीर पंथ की छत्तीसगढ़ी शाखा में तो कुछ 
ण शाखाओं में जीवन की स्वरूपगत विशेषताओं के संबंध में 
साम्य भी है, पर अन्य शाखा व की वीर जज पवा 


जो कछ कहा गया है--उसमें पय 
विशेषताओं की ओर संकेत करते हुए कहा है कि वह सत्‌, चित्‌ pr 
तो है ही--सत्रिय भी है^ । आगमिक दण्टि से कबीर की यह धारणा 


की है । कवीर मानते हैं कि एसा जीव माया के ही कारण भवचक्र में गिरा । 


द्व >; = 
डा० केदारनाथ ट्िंवेदी ने इस दिशा में काम करते स क्‌छ ह व 
उन्हीं की छाया लेकर कीर पंथियों की जीव तत्व संबंधी घारणा | 
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परमात्मा को ही सिरजनहार कहते हैं और माया को उसकी दासी--उसकी शबित, 
उसकी इच्छा के अनुरूप चलने वाली । संत नानक कहते हैँ 

आपोन्हे आपु साजिओो आपोन्हे रचिओो नाउ ॥ 

(ननक वाणी, आसा को वार) 
इस प्रकार ये संत उस परतत्व को सुप्टि का उपादान भी मानते हैं और निमित्त 
तथा करण भी । आगम कहते हँ 
“चितिः स्वतंत्रता विश्वसिद्धि हेतुः--विश्व की सृष्टि में वह तत्व स्वतंत्र है-- 

चह विशव रूपी चित्र का स्वयम कर्ता है, स्वयम्‌ आधार है और स्वयम्‌ ही उपकरण 
भी । इस आशय की शतशः प क्तियाँ संत साहित्य से एकत्र की जा सकती हूँ । 
इनके आधार पर इनकी सृष्टि प्रक्रिया की संगति भी आगमोक्त सरणि से ही सिद्ध 
कौ जा सकती हैं । गुरु नानक ने आगमिक धारा के अनुरूप ही यह स्वीकार 
किया है 

आपे आप निरंजना जिनि आपु उपाइ आ । 

आपड खेल रचाइओन्‌ सभु जगत्‌ सवाइ आ । 

त्रण आपि सिरजिअन्‌ माइआ सोहु बधाइ आ ॥ 

नानक वाणी, सारंग को बार । 
उस निर्मल परमात्मा ने स्वयम्न अपने आपको उत्पन्न किया है । सारा विशव उसी 
का खेल है । तीनों गुण तथा उससे संबद्ध य! की रचना उसने ही की है । मोह 
के साधन भी उसी ने पंदा किए ह । 
टे प र बातों से अंततः स्थापना यही करनी है कि शांकर मत की कतिपय 
पारिभाषिक पदावलियों का संतों की उक्तियों में आभास पाकर यह नहीं समझ 
छेना चाहिए कि इनकी उक्तियों की संगति उसी चिन्ता घारा से लगेगी कि व 
कबीर पंथियों की विभिन्न शाखाओं में जीव की स्वरूपगत विशेषताओं ह पप 

तत्र भेद मिलता है । कबीर तथा कवीर पथ की छत्तीसगढ़ी शाखा म॑ तो कुछ 


साम्य भी है, पर अन्य शाखाओं में जीवन की स्वरूपगत विशेषताओं के संबंध में 


जो कछ कहा गया है--उसमें पर्याप्त वैषम्य है । कवीर ने आत्मा की स्वरूपगत 


विशेषताओं की ओर संकेत करते हुए कहा है कि वह श brs 
तो है ही--सत्रिय भी है! । आगमिक दृष्टि से कबीर की यह घा गा 
गी है । कबीर मानते हैं कि ऐसा जीव माया के ही कारण भव ग क 
शा केदारनाथ द्विवेदी ने इस दिशा में काम करते हुए कुछ बात हैँ 


उन्हीं की छाया लेकर कवीर पंथियों की जीव तत्व संबंधी धारणा का उल्लेख करना 
- ee 
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चाहता हूँ : उन्होंने कहा है-- छत्तीसगढ़ी शाखा के अनुसार जीवात्मा स्वतः प्रकाश 
स्वरूप और ज्ञान स्वरूप है इस शाखा के अनुसार जीवात्मा पहले सत्य£ स्वरूप 
था । धैर्य, दया, शील, विचार तथा सत्य पाँच पक्के तत्व तथा विवेके, वैराग्य 
एवम्‌ गुरु भक्ति इन तीन गुणों की हंस देह जीवात्मा की थी । जब जीव ने अपने 
सौंद्यं पर विचार किया; तब वह आनंद विभोर हो गया ओर आनंद की उस स्थिति 
में उसने अपनी सुधि भुला दी । पक्के तत्व का शरीर कच्चे तत्व का हो गया । 
(धैयं से आकाश, शील से अग्नि, विचार से जल दया से वायु और सत्य से पृथिवी 
हो गई । पाँच तत्व की पच्चीस प्रकृति हो गई) । कच्चे तत्व का शरीर प्राप्त करते 
ही जीव स्म में पड़ गया और सचेत होते ही उसने आँखें उठाकर ऊपर देखा, तो 
उसे अपनी ही छाया शून्य में दीख पड़ी । वही छाया स्त्री रूप होकर इसके निकट 
आयी। दोनों का संयोग हुआ। इसी से माया और ब्रह्म का संयोग हुआ) ।” 
छत्तीसगढ़ी शाखा के इस उद्धरण की आगमिक दृष्टि से बड़ी सटीक व्याख्या संभव 
है । अविकल यही भावना सूफियों के उस तात्विक मतवाद से मिलती जुलती है 
जिस पर कविराज * गोपीनाथ त्रिपुरा, गोड़ी, तथा प्रत्यभिज्ञा का प्रभाव और सादृश्य 
स्वीकार करते हैँ । सूफी और आगमिक मानते हैं कि परतत्व एक, नित्य और सौंदयं- 
मय है । चिरसुंदर का यह स्वभाव है कि वह विश्व दर्पेण में भाव-विवहलू होकर 
अपना ही मुख निरन्तर देखता रहता है । इसी सौंदर्यं का आत्म प्रकाश ही सृष्टि 
का कारण है । नटनानन्द नाथ ने भी 'कामकला रहस्य' में कहा है कि जिस प्रकार 
कोई राजा अपने सामने के दपण में आत्म प्रतिबिब देखकर उसी को आत्मस्वरूप 
समझता है ठीक उसी प्रकार परतत्व भी स्वांग भूता शक्ति-दर्पण में अपने को देखकर 
में पूर्ण हु--ऐसा स्वरूप बोघ करता है। उस तत्व ने आत्म प्रकाश के लिए 
सृष्टि की--पर आत्म प्रकाश विरोधी की अपेक्षा में ही संभव है-अतः उसने पहले 
महाशूत्य का आविर्भाव किया । नासदीय सूक्त, प्रत्यभिज्ञा आदि आगमों में भी 
परत्व का अवतरण क्रम में महाशन्यात्मा' होना कहा है । इसी अभावमय दर्पेण 
में भावमय का प्रतिविव पड़ा । छत्तीसगढ़ी शाखा वालों का यह कथन---अपनी 
हो छाया शून्य में दीख पड़ी--कितनी एक रूप उक्ति है । झून्य-गत छाया का स्त्री 
या माया रूप 'होना--आत्मशक्ति का खूपान्तरण ही है । आगे की कथा शक्ति 
' और शक्तिमान्‌ के संयोग से आगम सम्मत पद्धति पर विशव विस्तार की कहानी है । 
इस प्रकार आगमिक चिन्ताघारा और--साधन प्रक्रिया कँसे पौराणिक आवरणों में 
व्यक्त हुई है-यह स्पष्ट है । 


काशीवाली शाखा जीव को ज्ञानमय मानती है जबकि बुरहानपुर वाली शाखा 
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को उसका घमं मानती हुई भी दोनों में अभेद स्वीकार करती है । भक्ति के आवेश 
में आकर कभी-कभी इन पंथियों ने जीव की नित्य अनेकता और पार्थक्य भी माना 
है । पर इसे जैसा कि कहा गया है--भक्ति भाव के संदर्भ में ही समझा जाना 
चाहिए । इस संदर्भ में कबीर परिचय साखी' १०२ तथा 'तिमिर भास्कर देखा 
जा सकता है । बुरहानपुर वाली शाखा जीव और ब्रह्म के बिव प्रतिबिब भाव वाळे 
[बंध का खंडन करती है । 

इस प्रकार जीव तत्व पर विचार कर लेने के वाद उसके मूल 'माया की बात 
आती है । यों तो “माया' के संबंध में ऊपर बहुत कुछ कहा जा चुका है। संतों 
भें प्रायः सभी ने माया को न्रिगुणात्मिका कहा है । नैगमिक परम्परा में भी इसे 
“लोहित शुक्ल कृष्णाम' कहा गया है । आगमों में माया को तत्व” और “शक्ति 
रूप तो माना ही गया है--उसे ग्रंथूयात्मक भी कहा गया है । आचार्यं अभिनव 
यूप्त पाद ने कहा है-- 

ततो माया त्रिपुटिका मुख्यतः -तत्रालोक, भाग ६।४।१५२. 
यह त्रिपुटिका और कुछ नहीं--तत्व, शक्ति तथा ग्रंथि ही है । क्षेमराज तथा तंत्रा- 
लोक के टीकाकार जयरथ ने इस ग्रंथ्यात्मक रूप को स्पष्ट करते हुए कहा है 
कि माया की ये तीन ग्रंथियाँ तीन पाश ही हैं-आणव, मायीय तथा कार्म । यही 
माया प्रमाता में संकुचित जीव भाव पैदा करती है । कहना चाहें तो माया को 
इस दृष्टि से त्रयात्मक कह सकते हैं । तत्व के रूप में अशेष विश्व व्यापिनी है, 
शक्ति के रूप में स्वातंत्रय शक्ति का सार हे और कि जो सं है वह कहा 
ही जा चुका" है । वस्तुतः आगमोक्त छत्तीस तत्वों में प्रकृति ० एक र तत्व है--- 
जिसे त्रिगणात्मक कहा गया है । संतों की पारिभाषिक पदावलियों में यत्र-तत्र सटीक 
दार्शनिक बारीकियाँ चाहे न मिले-पर चिन्ताधारा वही है--इतना स्पष्ट हश 
संतों ने इस माया को मोटी और झीनी दो प्रकार का कहा दै और मन से 

संबद्ध करते-करते यहाँ तक भी कह गए कि मन ते माया ऊपजे । निश्‍चय ही 
यहाँ माया स्वप्तोपम विश्व के लिए है--जो भाववादी चिन्तको के अनुसार भीतर 
का ही बाहरी प्रसार है । शांकर दर्शन स्रान्त संस्कार ओर उसकी सृष्टि या बहिः 
प्रसार विश्व को कहेगा जबकि आगम वीज औरुवृक्ष के दृष्टांत से स्पष्ट करेगा । 
संगति दोनों से लग सकती है । 
इसके पूर्वं कि माया से विश्वःसूष्टि के कम md विषय में कुछ कहा रक 
माया और विश्‍व या प्रकृति और विश्व के बीच दाशनिकों तथा आगमिकों में प्रसिद्ध 
संबंधों पर भी संक्षेप में विचार कर लिया जाय । 


ना 


१, स्वच्छंद तंत्र टीका, भाग ५ ब, पृष्ठ ४८१) 
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जो लोग अणुओं या परमाणुओं को नित्य मानते हैं वे आरंमवादी कहे जाते 
हैं । जिन्होंने प्रकृति अथवा माया को विश्व का मूल उपादान माना . है--वे 
परिणामवादी हैं । साथ ही शांकर वेदान्ती विश्व को माया का परिणाम और ब्रह्म 
का विव कहते हैं। आगमिक' परिमाणवाद में तो आस्था रखते हें--पर तत्वत 
` अटृयवादी आगमिक 'आभासवाद' का समर्थन करते हैं ॒ 

दाशेनिकों ने अनुभवी ऋषियों और संतो-सायको की अभिव्यक्तियों को. आधार 
बनाकर सृष्टि प्रक्रिया के संबंध में अनेक मतवादों की प्रतिष्ठा को है । सामान्यतः 
आरंभ में परिणाम अथवा विवतं और प्रतिविम्ब अथवा आभास में वह अंतर नहीं 
था जो उत्तरोत्तर प्रतिष्ठित होता गया । सृष्टि के संबंध में आरंभवाद नितान्त 
स्थल धरातल का मतवाद है । तांत्रिक इस विषय में इसीलिए मोन हैं । 

एक ही वस्तु में एक रूप का तिरोभाव ओर दूसरे रूप का आविर्भाव परिणाम 
हं--इसीलिए परिणाम को समसत्ताक माना जाता है ।' जो परिणत होती है ओर 
जिस खूप: में परिणत होती है-दोना.ही समान सत्ता की मानी जाती हे । विवतं 
में यह स्थिति नहीं होती । वहाँ जो ख्पान्तरित होती है उसकी सत्ता भिन्न कोटि 
की होती हैं और जिसके में रूपान्तरित होती है उसकी सत्ता भिन्न कोटि की 
होती है । पहले का उदाहरण हे-दूध और : परिणत दही-दही दूध का. रूपान्तरण 
हे, समसत्ताक हैं दोनों, पर साँप रस्सी का रूपान्तरण होते हुए भी एक चेतन (सा) 
है और दूसरा जड़ । आरंभिक प्रयोगों में परिणाम तथा विवतं का यह अंतर नहीं 
मिळता, पर परवर्ती दाशंनिकों ने इन्हें स्पष्टतः मिन्नार्थक कर दिया है | 

तात्रिक प्रवर भास्कर राय मखी ने विश्व सृष्टि के संदर्भ में परिणामवाद ही 
माना है । उनका कहना है कि मृत्तिका तथा उसके परिणाम घट में जैसे कोई भेद 
नहीं है टीक उसी प्रकार मूल सत्ता तथा उसकी परिणति में कोई भेद नहीं है। यदि 
एक सत्य ह.तो दूसरा भी सत्य है भेद मात्र मिथ्या है और भेद यहाँ है ही नहीं-- 
जो है वह अभेद है । इस प्रकार मखी का परिणामवाद थोड़ा वैलक्षण्य लिए हए 
हैं । उन्होंने तो श्रुति और व्यास का भी आवय परिणामवाद में ही बताया है । 
यहा तक कि सौदर्य लह्री से एक उद्धरण देकर यह भी सिद्ध करने का प्रयतत 
किया है कि--“त्वमेव स्वात्मानं परिणमपितं विश्व वपुषा^” इसमें आचार्यं दांकर 
ने भी अंततः परिणामवाद ही स्वीकार किया है । दृतवादी आचार्यो भें अण भाष्य, 
वेदान्त पारिजात, श्रीकरमाष्य, श्रीकण्ठभाप्य-आदि ग्रंथों अविकृत परिणामवाद पर 
ही बल दिया हे । पर यह परिणामवाद अविकृत परिणामवाद है । इस प्रकार भास्कर 
राय के मत में तांत्रिक परिणामवादी ही हैं 

इस परिणाम और विवतं के अतिरिक्‍त सृष्टिप्रक्रिया के संबंध में तीसरा वाद 


१. वरिवस्या रहस्य, प० ५-६ । 
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है प्रतिविब वाद । कद्मीर दर्शन में सृष्टि के पदार्थों को 'आभास' मांना जाता है । 
` “आभास रूप एवं जड़ चेतन पदार्थाः” | या 

विश्व के सभी चाहे जड़ हों या चेतन--आमास ही हैं । राजानक जयरथ ने तंत्रा- 
लोक की टीका में कहा है. कि जिस प्रकार दपण में प्रतिविबित पदार्थ दर्पण से 
अतिरिक्त होते हुए भी अतिरिक्त सा भासित होतां है ठीक उसी प्रकार 'चित्‌ 
दर्पण में प्रतिबिबित विश्व वृत्ति उससे अनतिरिक्त होती हुई भी अतिरिक्त सा भासित 
होती है । इस प्रकार प्रतिबिब और कुछ नहीं “सासनसारता. ही है । आगम का यही 
आमासवाद है^। 

अभिनव गृप्त ने और तात्त्विक भूमिका पर .विचार करते हुए यह कहा कि मूल 
तत्व प्रकाशात्मा है और प्रकाश का स्फुरण विश्व है । इस तथ्य को न परिणामवाद 
ठोक ठीक रख. पाता है और न विवतंवाद, यहाँ तक कि आभासवाद भी उक्ततथ्य 
को टीक-ठीक नहीं रख पाता । परिणाम माना जाय तो रूपान्तर का आविर्भाव 
* और पूर्वं रूप का तिरोभाव मानना होगा । जब प्रकाशातिरिक्त कुछ है ही नहीं, 
तो प्रकाशात्मा पूर्व रूप का तिरोबान आन्व्य की स्थिति ला सकता है । ठीक यही 
अड्चन विवतं ' वाद में भी है-वस्तु का एक ओर प्रकाशित होना---अर्थात्‌ 
प्रकाशात्मा होना और दूसरी ओर असत्य कहा जाना नितान्त असंगत है । रही 
बात भासनमात्रसारता प्रतिविबन की--वह इसलिए असंगत है कि वहाँ ओर कुछ 
नहीं--प्रतिबिब के लिए 'स्वच्छता' का. संवेदद आवश्यक है । सवाल यह है कि 
प्रतिबिब 'स्वच्छता' वश है या 'स्वातंत्र्य' वश. । यदि स्वच्छता वश माना जाय-- 
तो प्रश्‍न होगा वह स्वच्छता आई कहाँ से ? अविद्या से ? नहीं, अतः यह पारमेश्वरी 
शक्ति रूप 'स्वातंत्रय' है जिससे प्रकाश विमक्षंमयी संवित्‌ शक्ति नाना जीव और 
नानात्मक जगत के रूप में प्रकाशित करती रहती हैं । अतः तत्वतः आगमसम्मत 
यह स्वातंत्रयवाद' ही परिनिष्ठितवाद है । सारांश यह कि कहने सुनने के लिए 
बौद्धिक धरातल पर संतों में जो.मिन्न-भिन्न वादों के अनुरूप विश्वसृष्टि की बात 
पाई जाती है--वह सब कथंचित्‌ संगत हो सकती है--पर तत्वत: स्वातंत्रयवाद ही 
प्रतिष्ठित वाद हे. , संत जन भी परमेश की मोज को हो सब कुछ मानते 
हैं । | | 
स्तर भेद से भिन्न-भिन्न वादों को आत्मसात्‌ करने वाळे इस आगम सम्मत 
प्वातंत्रयवाद के आलोक में संतों की उन सारी उक्तियोंका समाधान हो जाता है 
जिन्हें देखकर डा०' बड़थ्वाल आदि विवेचकों को दर्शन की कई कोटियाँ-अद्व॑तवाद, . 
भेदामेदवाद तथा विशिष्टाहतवाद--माननी पड़ी हैं । 


म---:::८>>>>>>>>< 
१. ईइ्वर प्रत्यभिज्ञा विमशिनों, २२१ । 
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सर्वप्रथम इस बात का निर्णय होना चाहिए कि सूष्टि सक्रम है या अक्रम ? 
अनेक दार्शनिकों ने सृष्टि का क्रम अपने अपने ढंग से निरूपित किया है । संतों में 
उपनिषदों की भांति भिन्न-भिन्न रूपों में सूष्टिप्रक्रिया का उल्लेख मिळता है । इनः 
संतों में दाद ही एक ऐसे संत दिखाई पड़ते हैं जिन्होंने यह स्पष्ट ही घोषित 
किया है कि रचना में-सृष्टि रचना में कोई क्रम नहीं है । उनका कहना है 

एक सबद सब कुछ किया ऐसा. समरथ सोइ । 
आगे पोछे तो कर जें बत हीणा होइ' ॥ 

अर्थात्‌ वह परमात्मा समर्थं है--स्वतंत्र है, अन्यनिरपक्ष हे--फलतः एक शब्द (स्पंद- 
नात्मा .शक्ति या ज्ञानक्रिया मयी इच्छा) से ही सब कुछ कर दिया । उसकी इस 
सष्टि में क्रम है ही नहीं-अक्रम से सहसा सारी सृष्टि उद्वान्त हो पड़ी । दादू के 
इस कथन में न तो विवतंवाद है, न परिणामवाद और न आरभवाद--श्रत्युत भासन 
सार प्रतिबिव या आमासवाद है अथवा उससे भी आगे बढ़ कर स्वातत्र्यवाद । 
आगम मानते ही हैं कि वह तत्व स्वयम्‌ शक्ति रूप में अपने ही से अपना दर्पण 
बनता है और उस दर्पण में विश्व नगरी* के रूप में प्रतिफलित हो जाता है। दर्पण 
में प्रतिफलित दृश्य में देश ही नहीं, फिर देश सापेक्ष क्रम कहाँ होगा ? 

फिर भी क्रम दिखाई पड़ता है--ऊँचा-नीचा आगट्पीछा दृष्टिगोचर तो होता 
ही है । अतः संतों ने जहाँ कहीं सक्रम भी कुछ कहने का प्रयत्न किया है-- उसे 
भी देखना चाहिए । 

यह तो कहा ही जा चूका है कि आगम छत्तीस तत्व की बात करते हैं जिनमें 
अशुद्धाध्वा के अंतर्गत माया के साथ प्रकृति और पुरुष का भी उल्लेख मिलता है । 
जो लोग कबीर आदि द्वारा कही गई सृष्टि प्रक्रिया को शांकर वेदांत की दृष्टि से 
व्याख्यात करना चाहते हैं, उन्हें यह कहना पड़ता है कि कबीर एवम्‌ सुंदरदास _ 
आदि संतों ने सांख्य-सम्मत सूष्टि प्रक्रिया को वेदांत की दृष्टि से देखारेहै । संतों 
की बानियों में तीन! 'पाँच' एवम्‌ “पच्चीस' का उल्लेख बराबर मिळता है । यें 
तीन गुण, पाँच महाभूत तथा पच्चीस तत्व ही तो हैं । जगत्‌ इनसे बना है । क्रम 
के विषय में सुंदरदास ने कहा है 


ब्रह्म ते पुरुष अस प्रकृति प्रकट भई 
प्रकृति ते यह तत्व अहंकार है । 
ऐसे अनुक्रम से सिष्यन सों कहत 
सुंदर यह सकल मिथ्या भ्रमजार है । 





१. बानी १ म, प्‌० १८८, १० । 


२, दर्षणनगरवत्‌ स्वसित्ताचेव . : . दशयन्ती स्पंद इत्यमिहिता--स्पंद निर्णय, पुष्ठ ३ ॥ 
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सुंदरदास ने यहाँ स्पष्ट ही अनुक्रम' की वात कही है ओर ब्रह्म से सांख्य- 
सम्मत सुष्टि प्रक्रिया का निरूपण किया है । ब्रह्म से पुरुष ओर प्रकृति का होना, 
प्रकृति से क्रमशः महत्‌ तत्व, अहंकार, पंचतन्यात्रा, एकादशेन्द्रिक एवम्‌ पंच महा; 
भतों की उत्पत्ति की ओर संकेत है । अंततः इस समस्त प्रपंच को मिथ्या तथा: 
स्रमजाल कहा गया है । मिथ्या और भ्रमजालू की वात कहते ही माया का संदर्भ: 
आ जाता है । संदरदास मानते हैं कि-- 


मृत्रिका समाई रही भाजन के रूप माहि 

मृत्तिका को नाम मिटि भाजन ही गहयो है । 

सूंदर कहत यह यों ही करि जानो 

ब्रह्म ही जगत्‌ होय ब्रह्म दुरि रहयो है।” 
अर्थात्‌ समस्त मृत्पात्रों में मृत्रिका अनुस्यूत है-परंतु रूपान्तरण के कारण मूत्रिका 
नाम नहीं रह गया--भाजन नाम हो गया । सुंदरदास की धारणा है कि ब्रह्म ही 
(अपनी मायात्मिका शक्ति के द्वारा) जगत्‌ है-वही विश्‍वात्मक है फिर भी विद्वो- 
तीण है । सुंदरदास ने यह स्पष्ट नहीं कहा कि ब्रह्म जगत्‌ रूप में स्वातंत्र्य वश 
परिणत है, आमासित है, प्रतिबिबित है या क्या हैं ? वस्तुतः संत तो आत्मानुभव 
की व्यंजना करते हैं उन्हें अपनी उक्तियों को परिनिष्ठित दार्शनिक वृत्त में नहीं 
बाँधना है । 

संतों की मल उक्तियों को देखने से सृष्टि के भिन्न-भिन्न क्रम मिलते हूँ । कहीं 

तो दाद दयाल कहते हैं कि आप से ऊँकार हुआ और उससे पंच तत्व हुए । कहीं 
संदरदास ने ब्रह्म से प्रकृति पुरुष आदि की उत्पत्ति बताई! । कहीं कबीर ने भी 
उँकार से जग की उत्पत्ति का संकेत देते हुए सत्वरजस्तमोमयी माया का उल्लेख 
किया तथा स्वर्ण और आभूषण का दृष्टांत दिया“ । कहीं गुलाळ साहब न इच्छा 
से सष्टि की उत्पत्ति का निर्देश करते हुए पंच तत्वों की उत्पत्ति का युक्तिसंगत 





१. सुंदर बिलास, अग ३४४ । 
पहली कीया आप थें उतपंत्तो ऊकार । 
२. ऊकार थें ऊपज पचतत्र आकार ॥ 
पंचतत्र थें घट भया, बहुविध सब विस्तार 
दाद घट तें ऊपजे, मैं ते वरण विचार-सं० वा० सं० १ पृ० ७७-७८ । 
३. देखिये, पूर्ववर्ती पुष्ठ सख्या । 
४. सतरजतम थें कीन्हीं माया ..- कबीर ग्रंथावली, पु० २२६ । 
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क्रस बताया" । उन्होंने कहा कि परमात्मा ने सृष्टि की "इच्छा की, परन्तु सूखी 
मिटटी से क्या होता है, उसके लिए जल चाहिए । जल से मिट्टी गीली हो जायगी, 
अतः आग चाहिए । भाग को प्रज्वलित होने के लिए वायु चाहिए । वायु को फंलने 
के लिए आकाश चाहिए । आकाश में सभी तत्व" हैं। पर सभी संतों ने इस जगत्‌ 
का कहने-सुनने भर में अस्तित्ववान्‌ माना है--वस्तुतः नहीं । सुंदर, कबीर, दाद्‌ 
सभी जगत्‌ को माया* का विस्तार मानते हैं--श्रमजाछ, मिथ्या और स्वप्नोपन्न 
समझते हैं । साथ ही उसे ब्रह्म की इच्छा से उत्पन्न और ब्रह्म ही मानते हैं-- 
कहते हैं कि जगत्‌ उससे भिन्न नहीं है* | | 

दूसरी ओर शिवदयाल जी ने कहा कि सबसे पहले आकाश हुआ । तदन्तर क्रमश: 
पवन, अग्नि, जल और पुथिवी । तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में ठीक यही क्रम निर्दिष्ट 
है । उन्होंने प्रलयं का भी ठीक इसी उलटे क्रम से निरूपण किया है । इस बात 
में ये लोग भी जगत्‌ को मिथ्या मानने वाले संतों (उपर्युक्त) की तरह हैं कि विभु 
की लीलामयी इच्छा ही सृष्टि का कारण है और माया का सूक्ष्मतम रूप? है । 
इन सब वातों का कथन पहले भी हो चुका है । नानक भी मानते हूँ कि उस मूल 
तत्व ने स्वयं से स्वयम्‌ को द्वैत रूप दिया--अपनी ही कुदरत या शक्ति से इस 
जगत्‌ का निर्माण कर आत्मप्रसार में आनंदमग्न हो गया“ । माया के इस प्रसार 
को ये लोग नझवर मानते हैं फिर भी कहते हैं--कि सव तत्वतः सत्य है । 
[ “साँचे तेरे खंड, सांचे ब्रह्मं, सांचे लोऊ साँचे आकार.” । 
ये अभिन्न निमित्तोपादान वादी हैं । - 

डा० बड़ध्वा के मत से शिवदयाल आदि संत सूष्टि प्रक्रिया के विषय में 
एक भिन्न बात ही कहते हैं । उनकी दृष्टि से राधास्वामी वाल जगत्‌ का उपादान 
भाया परमात्मा तथा रूह की भांति नित्य है--उसका रूप बदल सकता है--पर 
वह नष्ट नहीं हो सकती । इनकी दृष्टि में माया के दो रूप हैं--एक शुद्ध और 


१. करता सूष्टि करन जब लागी । 
तब मारी बिन्‌ काम न जागी । 
माही झूरि {डि नहि बनई. .. म० वा० पृ० १६२ । 
२. म० वा० प० १६० । 
३. क० ग्रंण पू० २२५ कहन सुनन को जिहि जग कोन्हा । 
४. बही प्‌० २२७, । 
५. सूँदर विलास, अंग ३४।४ ह्म हो जगत्‌ होय... । 
६. सारवचन, २ प० ३४ ।. 
७. प्रेसबानी, पु० ५४२ । 
८. ग्रथ साहब,” प्‌० ४ब[श५०0| Math Collection. Digitized by eGangotri 
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शूसरा अझुद्ध । शुद्ध रूप में वह सत्य पुरुप से समरस उसकी अभिन्न शक्ति है 
और अशुद्ध रूप में निरंजन के साथ है । इसी अशुद्ध माया से सृष्टि होती है-- 
भेदमय जगत उत्पन्न होता है । डा० वड़थ्वाल ने वावालाल को भी इसी मत 
का माना है । कहा है कि वे भी इस तथ्य से सहमत हैं कि यद्यपि वीज ओर 
वक्ष अथवा जल और तरंग की तरह प्रकृति और सृष्ट पदार्थों का संवंघ. मानते हैं । 
थे मानते हैं कि जरू (मूल तत्व) तरंग रूप में परिणत हो--एतदर्थ वायु की 
आवश्यकता है । इस दृष्टान्त से उन्होंने यह निष्कर्ष निकाला है कि कर्ता, उपादान 
(जल) माया तथा प्रपंच (तरंग) भिन्न और नित्य हैं । 

इस प्रकार भेदमयी सृष्टि को कोई अक्रम मानता है और कोई सकरम । सक्रम 
में भी कोई ब्रह्म को निमित्त तथा माया को उपादान, कोई ब्रह्म को ही निमित्त 
तथा उपादान तथा अन्य ब्रह्म और माया दोनों को सत्य मानते हैं । संसार-प्रक्रिया 
की इस त्रिविध स्थिति की दार्शनिक संगति डा० वडथ्वाल ने कभी शांकर मत से, 
'कभी भेदामेदवादी मत से और कभी विदिष्टाहैतवादी मत से ळगाई है । मेरा कहना 
यह है--प्रस्ताव यह है कि जिस प्रकार औपनिषद उक्तियों में सृष्टि प्रक्रिया का 
नाना क्रम होते हुए भी आचायोँ ने उसमें एक ही दार्शनिक संगति लगाई है--उसी 
प्रकार संतों की अनुभवाधुत अभिव्यक्तियों में संपिण्डित रूप से एक ही दार्शनिक 
संगति दृंदनी चाहिए । मैं आगम सम्मत स्वातंत्रयवाद की अखंड दृष्टि से प्रक्रिया की 


संगति बिठाना उचित समझता हूं । ° 
डा० बड़थ्वाल जिन संतों में जगत्‌ को म्रमजाल मानने के कारण शांकर विवतं- 


बाद देखते हैं--वहाँ वे यह क्यों नहीं समझते कि विवतंवादी दृष्टि में ब्रह्म या 
परतत्व 'कर्ताः नहीं है--इच्छा वाला नहीं है, सृष्टि उसकी लोला नहीं है-- 
विपरीत इसके अनादि कर्म परम्परा के कारण अनादि माया द्वारा जीव शरीरी बनता 
'है--भोग्य संसार की परिणति होती है । कबीर, दादू तथा सुंदरदास सृष्टि का 
सिरजनहार कहते हैं--उस तत्व को और उससे जगत्‌ को जल ओर तरंग की भांति 
अभिन्न भी कहते हैं । स्वातंत्रयवाद मानने से कार्य अडचन नहीं है । वहाँ तो परतत्व 
पंच सक्रयाकारी भी है और 'माया' उसकी एक शक्ति भी है--जो वंघ या आत्म- 
गोयनात्मिका मानी गई है । इसी प्रकार स्वातंत्रयवाद के अनुरूप परतत्व का अभिन्न 
निमित्तोपादान वाद भी संगत ठहर जाता है । रही ब्रह्म तथा माया-दोनों को 
सत्य माने जाने के कारण राधास्वामियों को विशिष्टाइँती व्याख्या-उसकी भी 
आवश्यकता नहीं । स्वातंत्रूयवाद में कुछ भी तत्वतः असत्‌ नहीं है--यह पहले 
स्पष्ट किया जा चुका है । वहाँ शुद्ध माया महामाया है, बिंदु है, पराकूण्डलिनी और 
स्पंदात्मा है--माया उसी का अंघकारमय पक्ष है । पर असत्‌ वह भी नहीं है । 
इस अकार यह आणन सम्मत स्यातन वाद ही है जहाँ सृष्टि का अक्रम होना 
भी संगत हो जाता है और संक्रम हीनी भी मिले सिभित्तेपंदान वाद भी ओर 
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अभिन्न निमित्तोपादानवाद भी--जगत्‌ का सच होना भी और झूठ होना भी । कारण; 
इस मत में वह तत्व 'पूर्ण' है--जहाँ सब कुछ है--भाव, अभाव, झूठ, सच, एक, 
अनेक--समी दैत मात्र--फिर भी अंततः शक्तिमय हैं और शक्ति भी अंत में शक्ति- 
मान्‌ में विश्रान्त होकर समरस और अद्वय हो जाती है। 

मेद स्तर पर सृष्टि प्रक्रिया का उल्लेख और भी संतों एवं पंथानुयायियों ने जो 
निर्गुणघारा में आते है--किया है । इस संदर्भ में डा० केदारनाथ द्विवेदी का उल्लेख 
आवश्यक है । उन्होंने अपने शोध प्रवंध में कहा है कि और कविराज गोपीनाथ तथा 
डा० शशिमूषण दास गुप्त ने भी माना है कि मर्मसम्प्रदाय की सृष्टि प्रक्रिया का प्रभाव 
कबीर पंथ की छत्तीसगढ़ी शाखा पर पड़ा है । इस प्रभाव के देखने से पूर्व घम 
सम्प्रदाय के ग्रंथों में सृष्टि प्रक्रिया का वर्णन क्या और केसा है--संक्षेप में जान लेना 
आवश्यक है । 

(क) वैष्णव भक्‍त महादेव दास जी ने 'घमंगीता' में कहा है कि सृष्टि से पूर्वे 
शून्य में अकेले स्थित महाप्रमु ने जब एक बार जमुहाई ली तब पवन प्रगट हुआ ।' 
तंत्र ग्रंथों (तंत्रालोक) में मी 'संवित्‌” की प्रथम-प्रथम 'प्राण' में परिणति बताई गई: 
है और दोनों के मध्य 'शून्य' की अवस्था भी कल्पित की गई है । महाप्रमु ने क्रमशः 
पवन, युग, निरंजन और निर्गुण नाम के चार पुत्रों से सृष्टि करने को कहा, पर माया- 
मोह के भय से किसी ने भी सृष्टि न की । तब निर्गुण ने अपने पुत्र गुण' को और 
फिर 'गुण' ने अपने पुत्र धर्म! को सृष्टि का आदेश दिया। “घमे' को इस कार्य में 
घबराहट हुई--फलतः उसे पसीना आ गया। पसीने से माया उत्पन्न हुई जिसे देख 
घमं कामातुर हो उठा । कामातुर घर्म के वीर्यपात से-जो त्रिघा विभक्त हो गया-- 
क्रमशः ब्रह्मा, विष्णु और महेश की उत्पत्ति हुई। घर्मं अंतहित हो गया। माया अपने 
पुत्रों के साथ रहने लगी । 

इसी से मिलती जुलती वात कबीर मंसूर' में कही गई है। वहाँ कहा गया है कि 
सत्य पुरुष समस्त जगत्‌ का उत्पादक और कर्ता है। सत्य पुरुष ने सृष्टि के लिए 
छह पुत्र उत्पन्न किए--इच्छा, सुहंग, अंकुर, अचिन्त, तथा अक्षर। उस समय साराः 
जगत्‌ जलमग्न था । इसी में सत्यपुरुष ने अपनी सातवीं सन्तान एक अंडे को छोड़ 
दिया। यह अंडा अक्षर के पुरुष के पास जा फूटा और उसमें से एक दुर्दम्य पुरुष 
पैदा हुआ--जो 'निरंजन' नाम से जाना गया। निरंजन को सत्य पुरुष की आज्ञा थी 
सृष्टि करने की-पर मसाला था सृष्टि का कूर्म के पास।सो कूर्म से लड़कर उनके 
तीनों सिर चवाकर निरंजन ने मसाला प्राप्त कर लिया। सृष्टि के लिए निरंजन 
ने माया को उत्पन्न किया और उसके साहचयं से सत्व प्रधान ब्रह्मा, रजोगुण प्रधान 
विष्णु तथा तमोगुण प्रधान शिव की सृष्टि की । इसके बाद वह अंतहित हो गया और 
कहता गया कि तीनों पुत्रों को वह निरंजन का पता न बताये । कहा जाता है कि कबीर 
ने बीजक की पहरी). रमेती।/में०७सा०्तथ्य>की/ओोर/संकेसणकिया>है। 4०7 
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“तब बरभ्हा पुछा महनारी । को तोर पुरुष कवनते नारी । 
माया ने उत्तर दिया-- 
हम तुम तुम हम और न कोई । तुम हीं पुरुष हर्माह तुम जोई ॥ 

शून्य पुराण' भी घर्मसम्प्रदाय का ही एक महत्वपूर्ण ग्रंथ है जो रमाई पंडित 
का लिखा हुआ माना जाता है । उसमें भी कहा गया है कि सृष्टि पूर्व 'शून्य' में विराज- 
मान रहने वाले अकेले महाप्रमु ने जब सृष्टि करनी चाही तव उसकी इच्छा मात्र से 
पानी का एक बुल्बुला फूट गया और उससे निरंजन की उत्पत्ति हुई। इस निरंजन 
के माथे से, जो तपस्या रत था, पुनः पसीना आया। पसीने से आद्या शक्ति पेदा' 
हुई । आद्या युवती होने पर कामाते हुई। काम को उसने निरंजन के पास भेजा।' 
निरंजन ने उसे एक मृत्पात्र में रख दिया। काम परिवर्तित होकर विप हो गया।' 
आद्या ने कोई चारा न देखकर उस विष का पान कर लिया। विष पान से ब्रह्मा, 
विष्णु, महेश पैदा हुए । इन्होंने क्रमशः सृष्टि पालन और संहार हारा सृष्टि का आरंभ” 
किया । 

मंगल साहित्य में भी सृष्टि का क्रम मिलता है--जिसमें और मंगल ग्रंथों में 
तो शून्य पुराण की सी ही कहानी है, पर एक वात विशेष उल्लेख्य है और वह 'धमं- 
मंगल” के अनुसार यह है कि घमं स्वयम्‌ कुमारी बनकर कुमारी के संपक में आते 
हैं जिससे ब्रह्मा, विष्णु और शिव की उत्पत्ति होती है। 'अनादिमंगलू' के अनुसार घर्मे 
के नाम पक्ष से समुत्पन्न महामाया स्वयम्‌ उसकी धर्मपत्नी वनी और उससे ब्रह्मा, 
विष्णु तथा महेश की उत्पत्ति हुई। डा० द्विवेदी, केदारनाथ तथा डा०शशिभूषण 
दास गुप्त ने इन कथाओं के मूछ स्रोत की ओर भी अपने-अपने ग्रंथों” में प्रकाश डाला 
है॥ इससे यह निष्कर्ष भी निकलता है कि वैदिक, पौराणिक एवं आगमिक तथा 
महायानी साहित्य में उपल्ब्ध सृष्टि प्रक्रिया का तुलना किया जाय (और किया भी 
गयां है) तो यह स्पष्ट प्रतीत होगा कि इन कथाओं में जो पौराणिक रूप द्या गया 
है वह आगम-निगम सम्मत दानिक तथ्यों का ही पल्लवन है । समूची कथा मे शून्य, 
परतत्व, जल तत्व, अंड, उसका विस्फोट फिर पुरुषः्त्री के रूप में किसी न किसी. 
ऋा'आना अर्थात्‌ एक से दत और हैत से त्रैत-ब्रह्मा, विष्णु एवं महेश की सूष्टि सर्वत्र 
किसी न किसी रूप में उपलब्ध है । 

आगम-निगम की सूष्टि प्रक्रिया महायानी रास्ते धर्म सम्प्रदाय तक गई और 
वहाँ से उसने कबीर पंथी छत्तीसगढ़ी शाखा की सूष्टि प्रक्रिया को प्रभावित किया । ५ 
ये ही बातें कतिपय अन्य संतों के साहित्य में भी उपलब्ध होती हैं। दरिया पंथ में 
भी लगभग सृष्टि की यही प्रक्रिया है। उन्होंने अपने विभिन्न ग्रंथों में सृष्टि ऋम- 
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का निरूपण किया है । दरिया सागर, ज्ञानदीपक तथा ज्ञानरत्न में ऐसे कई प्रसंग 
मिलते है । इनके अनुसार भी आरंभ में परतत्व आनन्दमग्न हो अमरलोक अथवा छय 
लोक में विराजमान था । इसी स्थिति में सत्पुरुष के चित्त में चेतन्य का स्पन्दन हुआ 
और उन्होंने सृष्टि करनी चाही। इसी क्रम में उनसे जो पुरुष और नारी उत्पन्न 
हुए वे निरंजन या मन अथवा माया के नाम से प्रख्यात हुए। समस्त सुख दुःखमय 
-बिशव इसी मत और माया के माध्यम से हुआ । जिन्हें हम त्रिदेव कहते हैं वे भी इन्हीं 
से हैं। माता की आज्ञा से समुद्र मंथन और मंथन से उत्पन्न वेद, तेज और हालाहल 
को क्रमशः बाँट कर आने वाले ब्रह्मा, विष्णु तथा रुद्र को माता ने सावित्री, लक्ष्मी 
-और देवी नाम की स्त्रियाँ प्रदान कीं । फिर इन्हीं जोड़ियों से सृष्टि प्रक्रिया का विस्तार 
'हुआ। दरिया साहब ने कहा है-- 

आदि ही एक ओ अंत फिरि एक है मूल ते फूटि तिनि डाउ कीन्हा 

पाँच और तत्र पच्चोस प्रक्रीति है तीनि गुन बॉँधि कल बूद दीन्हा! । 
इस रूपक में एक वक्ष से तीन शाखाओं का फूटा कहा गया है । इस समस्त वर्णन 


| 


"में यह स्पष्ट दिखाई पड़ता है कि कर्ता या शक्तिमान्‌ के साथ 'शक्ति' की सर्वत्र. 
-कल्पना है । एक बिन्दु से तीन बिंदुओं का उद्भव भी कहा जा रहा है--ये सारी 
बाते आगमिक चिन्तन के अनुरूप पड़ती हैं । 

अधोरपंथी कीनाराम ने भी अपनी कृतियों में सृष्टिप्रकरिया की बात कही हैं। 
उनका भी विचार है कि आरंभ में जो परतत्व था, वह नाम-रूप हीन और केवळ 
-था। उसने स्वेच्छा से विस्फोट किया जिससे त्रिदेव और एक नारी उत्पन्न हुई। 
भर्तः पंच तत्व और त्रिगुण की रचना हुई । नारी रूपी आदि शक्ति ने इच्छा, क्रिया 
तथा शक्ति का रूप धारण कर त्रिदेवों की संगति की सूष्टि, स्थिति और संहार की 
व्यवस्था की । अन्यत्र कीनाराम ने भी निरंजन से त्रिदेवों का संबंध वताया है । कीना- 
राम के इन विचारों में शक्तिमान के साथ शक्ति की कल्पना तो है, ही, आद्या शक्ति 
) का इच्छा, क्रिया तथा शक्ति (ज्ञान) रूप में परिणत होना स्पष्ट आगमिक भ्रमाव 
है । सरमंग सम्प्रदाय में भी जो सृष्टि प्रक्रिया दी गई है--वहाँ भी छत्तीसगढ़ी की 
सृष्टि प्रक्रिया से साम्य है, यद्यपि एकरूपता नहीं है । 

इस प्रकार संत-साहित्य में भेद के स्तर पर जो सृष्टि प्रक्रिया निरूपित. हुई दै-- 
उसमें निरंजन का सर्वाधिक उल्लेख मिलता है । सृष्टि में उसके साथ किसी ने 
किसी प्रकार शक्ति का योग अवस्य है । मेदमयी सृष्टि में इन्हीं के संबंध से त्रिदेवों 
की स्थिति आती है और उनसे सारी सृष्टि निमित स्थित तथा संहत होती है । इस 
सारी प्रक्रिया में शक्ति का आना ताँत्रिक प्रभाव का प्रमाण है। 
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प सृष्टि में मेदमय घरातर पर सकता जीव और भोग्य जगत्‌ का ही परिगणन- 
री होता, वल्कि इन दोनों के अतिरिक्‍त मोगायतन का भी विचार होता है । मोगा- 
यतन देह ह्‌ँ । यह देह स्थूलतः भोग और कमं कें लिए है। भोग भी एक कर्म ही 
टॉपर कर्म भोग से और भी व्यापक है । विश्वास है कि केवळ भोग के लिए 
भोग छोकों-स्वर्गं, (यदि पुण्य कर्म है--पुण्य भोग है), नरक (यदि पाप भोग है)- 
भ जाना पड़ता हूँ । यदि मिश्र कर्म है तो मिश्र देह है। कर्म से शरीर ग्रहण करना 
पंड़ता हैं और शरीर से ही कर्म किया जाता है। प्रारब्ध कर्म के तीन परिणाम हैं 
जाति, आयु और भोग । देह के साथ संबंध जाति है--जन्म है । योग के लिए ही 
देह का संवंघ हे--भोग समाप्त होते ही देहावसान हो जाता है। देह का संवंध त्याग 
ही मृत्यु हे । दोनों के वीच का काळू आयु है। मानव देह एक साथ भोग देह भी है और 
कमं देह भी । इसी देह में संतों ने कुछ ऐसी क्षमता मानी है कि उससे भोग मी होता 
है और पौरुष भी । इस शरीर से प्रारब्ध का भोग भी होता है और पौरुष से आत्म- 
निर्माण भी । इस क्षेत्र में पौरुष भी है और प्रारब्ध भी । इसीलिए संतों ने इस 
मानुष देह की इतनी महिमा गाई हे । 

मानुष जनम उत्तम जो पावा, जानू राम तो सयान कहावा 
कबीर ग्रंथावली, पृष्ठ २३३ । 

मानवदेह एसा यत्र है--केंद्रीय यंत्र है जहाँ से सब ओर जाया जा सकता है। इसी 
में पूर्णता' के विकसित होने की संभावना हे । संतों ने देह पिंड को ब्रह्माण्ड का लघु 
रूप माना है । ब्रह्माण्ड ही नहीं, संतों ने तो पाताल जैसे अघोवर्ती रूप से लेकर महा 
वयोम तक अवस्थान यहीं स्वीकार किया है। मन और प्राण की कृषि से इस देह-क्षेत्र में 
सब कुछ प्राप्त किया जा सकता हैं । देह मानवेतर प्राणियों के भी हैं--पर वहाँ 
'अहंभाव' नहीं होता--न आमास रूपात्मक और न पारमार्थिक । यह मानव देह ही 
है जहाँ अहंभाव. के अवयव रूप किरण पुंज क्रम विकास के अनुसार परिस्फुट होते 
हैं--अन्य देहों में नहीं । ये सव किरणं या वर्णमयी रश्मियाँ देहस्थित कमल के प्रत्येक 
दल में अपने स्वरूप को प्रकाशित करती हैं। इन बिखरी हुई शक्ति रश्मियों को 
अलग-अलग प्रकाशित करना और फिर एकत्र करने से ज्ञान ज्योति का विकास 
होता है । कविराज गोपीनाथ जी ने इसे ही षट्चक्र मेद कहा' हे । इस देह द्वारा 
वे कमं सम्पन्न होते हैं जिनसे आभास 'अहम्‌' 'पूर्णाहंता' में परिणत हो जाता है । 

न्याय एवम्‌ वैशेषिक दर्शन में केवळ एक प्रकार के देह का उल्लेख मिलता हे- 
जिसे “स्थूल' देह कहते हैं । सांख्य, पातंजल और वेदान्त सूक्ष्म या लिग देह का 
भी उल्लेख करते हैं । अट्टत वेदांत में 'मायात्मक' कारण देह की भी चर्चा है। वैष्णवा- 
गमों में इनसे परे 'विशद्ध सत्व' की कल्पना है--जिसका बना लोक, भोग्य और भोगा- 
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यतन भी होता है । इस विशुद्ध सत्व से निर्मित शरीर को 'वैदव' शरीर कहते हैं । 
चैष्णवों का लीला लोक विशुद्ध सत्वमय होने से ही आनंदात्मक माना जाता हू । इनसे 
परे एक और भी 'शरीर' है जो 'शाक्त देह' कहा जाता है । यह देह चिन्मय होता 
है । शा्ताण्ड में विचरने वालों की देह इसी प्रकार की है । 





देह 
$ 
[7 7 ल्या 
जड़ | चिन्मय 
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आगम सम्मत इस देह पर्यालोचन के प्रकाश में जब संतों की देह संबंधी परि- 

कल्पना की बात आती है--तब वहाँ भी ऐसे देहों की चर्चा मिलती है । जिनकी 
संगति षट वैदिक दर्शनों से नहीं, पूर्वोक्त आगम सम्मत विचारणा से ही लगती हैँ । 
कवीर मंसूर में मानव शरीर के छह रूपों का उल्लेख मिलता है । कहा गया हैँ 

“सन्तो षट्‌ प्रकार को देही । 

स्थल, सूकम, कारण, महाकारण, कंबल्य, हंस को लेहीी \” 
इनकी घारणा है कि (१) स्थूल देह पच्चीस तत्व की होती हे । यह दृश्य एव 
नाम रुपात्मक है । इसके संघटक अवयवों में पंच महाभूत, पंचतन्मात्राए, दस इन्द्रियाँ, 
मन, बुद्धि, अहंकार तथा प्राणादि की गणना की जाती है । (२) सूक्ष्म देह के 
संघटक अवयव हैं --सत्रह»बुद्धि, अहंकार, दस इंद्रियाँ, तथा पाँच प्राण । सांख्य और 
वेदान्त दर्शन में भी इस लिंग शरीर का उल्लेख है । संघटक अवयवों के विषय में 
थोड़ा मतभेद है । कवीर भी मानते हैं कि स्थूल शरीर नाश हो जाने पर सूक्ष्म 
शरीर जीवात्मा के साथ शरीरान्तर का आश्रय लेता हे-- 

प्राण प्यंड का तजि चलं, सवा कहें सब कोइ । 

जीव छतां जामें मरे, सषिम लख न कोय ॥ 
(३) कारण शरीर सूक्ष्म से मी सूक्ष्म है--तमी तो वह उसमें अनुस्यूत और व्याप्त 
हे । वेदांत दर्शन में माया को ही कारण शरीर कहा जाता है--पर संत दशन में 
| अथवा मंसूर में तीन संघटक अवयव कहे गए हैं-चित्त, अहंकार तथा मनरूपी जीवात्मा। 
१. परमानंद दास कृत कबीर मंस्र', पुष्ठ १११६ । | 

२. कबीर ग्रंथावली पुष्ठ, ३२ । 
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आहि 


अवरो हरणात्मक प्रकिया २०७ 


(४) महाकारण शरीर--यहाँ पर महाकारण शरीर के भी संघटक अवयव दो कहे 


गए ह--अहंकार और जीवात्मा (५) कैवल्य देह--यहाँ पर परमात्मा और जीवात्मा 
का त भाव लिए हुए जीवात्मा स्थित रहता है। (६) हंस देह--इस शरीर में 


डत भाव भी विनष्ट हो जाता है । यहाँ वह नित्य शद्ध एवं चिदानंदमय रूप में रहता 


है । 


कवार मसूर मं तो यह भी कहा गया हे कि जीव पहले अपने 'सत्य” स्वरूप 
म था। वहाँ उसकी देह पांच पक्के तत्वों तथा तीन गणों की बनी हई थी । पाँच 
पक्के तत्व हँ--बर्य, दया, शील, विचार और सत्य। तीन गुण हैं--- विवेक-वैराग्य, 
गुरु भक्ति तथा साबुस्व भाव । यही देह 'हंस” देह है । यह प्रकाश स्वभाव, अलौकिक 
तथा अद्वितीय है 
यहाँ तत्व, गुण एवं प्रकृति का जो विवरण मिलता है--उससे भी आगरम की 
उस अमद तथा भंदमयी सृष्टि की विभिन्न भूमिकाओं की पुष्टि होती है। 
हंस देह की अभेदमयी स्थिति में भी पाँच तत्व, तीन गण तथा पच्चीस प्रकृति 
था--पर वह सृष्टि अव्यक्त अथवा अभेदमयी थी । आत्मविस्मति अथवा आणवमल 
के कारण वही हंस” कच्ची देह में आ गया--बंब गया, जाल में पड गया । कबीर 
का कहना 
कथीर सूषिम सुरति का, जीवन जाण जाल । 
कहे कबीर दूरि करि. आतम अदिष्टि काल” ॥ 


सूक्ष्म या अव्यक्त-अभेद भूमिका से भेदमय भूमिका में उतर आने का जो जाल है-- 
वह जब तक दूर न होगा तब तक निज देह की प्राप्ति नहीं हो सकती। 

अभेद अवस्था के जो विवेक, वंराग्य एवम्‌ साघुमाव हैं--वे ही भेद दशा के सत्‌ 
रज एवम्‌ तम हैं । पाँच पक्के तत्व ही भेद दशा के पाँच महाभूत हैं। प्रत्येक तत्व 
की पाँच-पाँच प्रकृतियाँ हैँ । कुल मिलाकर पच्चीस प्रवृतियाँ कही जाती * है । अव्य- 
बतावस्था में भी पच्चीस प्रकृतियां थी--विभिन्न रूप में और व्यक्त अवस्था में मी 
पर भिन्न रूप में । 

इस विवेचन से न केवल यही सिद्ध होता है कि भोगायतन या देह-परिकल्पना 
के मूल में भी आगमिक दृष्टि है, प्रत्युत यह भी सिद्ध होता है कि सृष्टि की अमेद 
तथा भेदमयी दो अवस्थाएं हैं--शुद्धाध्या और अशुद्धाध्वा की भी धारणाएं निहित हैं। 


_ ०५७०9 


१, कबीर ग्रंथावलो, पृथ्ठ ३२ । 
२.' विस्तार देखिए, कबीर मंस्र, पु० १११६ से आगे । 
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आरोहण प्रक्रिया 


तांत्रिक दृष्टि से समरसात्मक मूलतत्व के स्वरूप पर विचार करते हुए यह 
कहा गया है कि वह पंचकृत्यकारी हे--सृष्टि, स्थिति एवं संहरण-तो उसकी लीला 
है ही, निग्रह और अनुग्रह भी उसकी लीला के ही अंग है । आत्मनिग्रहवश अवरोहण 
i रो अवरोहण स्वरूप शक्ति की विस्मृति हे ओर 
होता है और अनुग्रहवश आरोहण । अवर्राह स्पा शक्ति की विस्मू क है 

आरोहण स्वरूप शक्ति की स्मृति-सामान्यत: परिज्ञात का नोव पु बा 
निग्रह और अनुग्रह में वह स्वतंत्र हं, पर दोष तीन £ मे कार्यकारण संबंध है 
जो उसके स्वातंत्र्य से कल्पित है । सूष्टि, स्थिति तथा संहार में भी नियतिक्रम केवल 
ब्रह्माण्ड, प्रकृत्यण्ड तथा मायाण्ड में ही हे, शाकाण्ड में नहीं । बंध निग्नहप्रभव तथा 
मुक्ति अनुग्रह-प्रभव है । निग्रहं या आत्मनिग्रह आत्मस्वरूप की अख्याति कक क्‍ 

है अथवा अपंने अपरिमित स्वरूप का परिमित ज्ञान है। यही यान या 
आणव मळ कहा जाता है । इसलिए कहीं-कहीं तो कहा गया है--“अज्ञानं किल र 
हेतुः” और कहीं “ज्ञानं बन्धः” ।* अभिप्राय बही है जो ऊपर स्पष्ट किया गया हं । | 
स्वरूपतिरोचित्सा हो आणव मल का कारण है । इसी के कारण अपरिमित भावापच्च 
आत्मा पारमित्यसम्पन्ना अणु बन जाता है । इस घारा में अणुमाव का यही पारिमा- 
पिक अर्थ है । इस संकोच अथवा अख्याति वश संकुचित प्रमाता वैद्य रूपों न्य अहन्ता 
मिमान कर लेता है--फलतः परमार्थतः चिन्मय वंद्यो को भी अपने से भिन्न भोर | 
अचिन्मय समझने लगता है । यही भिन्न वेद्य प्रथा मायीय मल है । इस सिन न 
प्रथा के कारण कर्मों में वह संकुचित प्रमाता शुमता तथा अशुभता का आरोप कर 
लेता है और इन्हीं विकल्पों से बद्ध होकर वह कर्म सम्पादन करता है । यही शुमा 
शुभ वासना कार्ममल है । आरोहण अथवा स्वरूप स्मृति के निमित्त इन मलो का 
क्षय आवश्यक है । कल 
बंच का नाश ही मोक्ष है अथवा मोक्ष तो स्वयम्‌ प्राप्त है ही, प्रतिबंधक बन 

है । साधक का सारा प्रयत्न उसी के निवारणार्थं होता हे । कहा ही गया है-- 


मोक्षो हि नाय नैवान्यः स्वरूप प्रथनं हिंसः ` 





१. तंत्रसार, पृष्ठ ५ । 
२. शिवसूत्र, १२ । 
३. तंत्रालोक १।१।१५६ । 
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आरोहण प्रक्रिया २०६ 


दस्य प्रत्यामिज्ञान ही मुक्ति है । इसी की प्राप्ति के निमित्त अथवा अभिव्यक्ति 
के निमित्त किया गया प्रयत्न आरोहण है.। इसमें न कहीं जाना है और न कहीं आना . 
हे--केवल अज्ञान जैसे प्रतिबंध का अपवारण भर आवश्यक है। वस्तुतः जिस प्रकार 
सूर्य-प्रसूत मेघ सूर्य को ढंकता है--उसी प्रकार आत्म-स्वातंत््य प्रसूत शक्तियों से 
ही परतत्व अपने आपका गोपन करता है--फलत: जिस प्रकार बादल सूर्ये का प्रकाश 
नहीं कर सकता, उसी प्रकार तमाम मायिक वृत्तियाँ भी उसका प्रकाश नहीं कर 
सकती-वह तो स्वयम्‌ प्रकाश है। अतः तदर्थं सारा प्रयत्न आवरण के तिरोधान में 
है-स्वरूप तो स्वयम्‌ प्रकाशित हो जाता है। स्वरूप प्रकाश जीवन काल में भी हो. 
सकता है और प्रार्धमूलक शरीर के पात के बाद भी। पहली जीवन्मुक्ति है और 
दूसरी विदेह म्‌ क्ति । 

६ इस आरोहण प्रक्रिया में तीन बातें आवश्यक मानी गई हैं-पारमेइवर अनुग्रह, 
“ गुरुदीक्षा तथा साधक कृत उपाय। पारमेइवर अनुग्रह को ही दूसरे शब्दों में शक्तिपात 
कहा जाता है। वास्तव में परतत्व ही भूमिकान्तर में जीवात्मा है और वही बढ़ 
प्रमाता को “स्वतंत्र कराने के निमित्त “गुरु रूप में आकार ग्रहण करता है। गुरु 
परमात्मा और जीवात्मा का मध्यवर्ती है-सेतु है--जिसके सहारे बद्ध प्रमाता स्वतंत्र 
हो जाता है--आत्म स्वरूप की प्रत्यभिज्ञा कर लेता है। अतः यह पारमेश्वर शक्तिः 
पात ही है जो गुरु में 'दीक्षा' तथा साधक में उपाय रूप से परिणत है। यदि शक्ति- 
पातं ही पूर्ण रूप से साधक पर हो जाय-तो 'दीक्षा और 'उपाय' उसी में समाहित 
हो जाते हैँ--उनकी पृथक से कोई आवश्यकता ही नहीं हे । वास्तव में ये. तोनों 
एक दूसरे की कमी को तारतमिकता अथवा अपेक्षित अनुपात में पूरा करते है । 


शक्तिपात अथवा पारमेश्वर अनुग्रह : 

शक्तिपात अथवा पारमेश्वर अनुग्रह को साघक दार्शनिकों ने कई रूपों में स्पष्ट 
करना चाहा हैं। कुछ लोगों का विचार है कि शक्तिपात सकारण है और कुछ की 
घारणा है कि वह अकारण, निरपेक्ष तथा केवल परमात्मा की अपनी स्वातंत्र्यमयी 
इच्छा पर निर्भर है । सकारण मानने वालों में भी कई दल हैं--एक का मत हू 
कि ज्ञानोदय वश शक्तिपात है । दूसरा मानता है कि ज्ञानोदय से नहीं, प्रत्युत कर्म 
साम्य' (पुण्य-पाप समवल) वश ही वह संभव है। द्वैतवादी आचार्यों का मत है कि 
चह शक्तिपात 'मलपाक' वश हो सकता है । अद्वयवादी ताँत्रिक आचार्य शक्तिपात 
को निरपेक्ष तथा परमात्मा की स्वातंत्रयमयी इच्छा की ही परिणति मानते है । उप- 
(नषदों में भी यही. कहा गया है--“यमेवैष वृणुते ते नैव लम्यः साधक के उपाय 
से कुछ नहीं हो. सकता, उसके पौरुष से पौरुषातीत का प्रकाश किस प्रकार संमव 


\ 





१. कठोपनिषद । १।२।२२ । 
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२१० तंत्र और संत 


है वस्तुत: परमात्मा जिसका कृपा पूर्वक वरण करले--वही उसे पा सकता है। जिस. 
भक्ति और लगन से यह सव कुछ संभव होता है, वह भी उसी की देन है। पुराणों 
में कहा गया है--“तस्यैव तु प्रसादेन भक्तिरुत्पद्यते नृणाम्‌” भक्ति या लगन भी उसी 
के प्रसाद से संभव है । कमं; कर्मसाम्य, मलयाक या विरक्ति सभी तो माया के कार्य 
हैं-उससे मायातीत की उपलब्धि किस प्रकार संभव है? वह तो उसी से संभव 
है। एकमात्र उसी मूल तत्व की इच्छा हो तो अनुग्रह हो और अनुग्रह हो तो रुचि 
या छंगन पंदा हो और रुचि और लगन हो जाय--तो किसी स्तर पर यह लगन या 
अक्ति ही मोक्ष का पर्याय बन जाती है-- 
“भक्तिरेव परां काष्ठां प्राप्ता मोकोऽभिधीयते)” । 


निष्कषं यह कि परमात्मा के अनुग्रह से ही मुक्ति या तदर्थ आरोहण में प्रवृत्ति संभव 
हे । | 
संत साहित्य में भी यह स्वर स्पष्ट ही श्रुतिगोचर होता है। कवीर ने कहा ही 
है-- | 
जब गोविद किरपा करि तब ग्रु मिलिया आइ? । 
आदि ग्रंथ में कहा गया है-- 
“जिसु नदरि करं सो उबर हरि सेती लिव लाई” । 
संतवर "दादू को ज्ञात है कि ईश्वर की कृपा से ही गरु प्राप्ति होती है संतवर रवि- 
दास अथवा रेदास के नाम पर निम्न पद प्रचलित है--जिससे उक्त तथ्य की ही 
पुष्टि होती है— 
राम बिन संसय गाँठि न छटे* । 


° 'तंत्रालोक' में उद्धत, त्रयोदश आहन्कि, प० १३७। 
कबीर ग्रंथावली, पू० २ । 
आदि ग्रंथ । ; 
« दाद्‌ बानो, पु० २ साखी १० । 
« सत रदास--संगमलाल पाण्डय, दर्शनपीठ, इलाहाबाद पृष्ठ ७४। 
कबीर-बीजक की निम्नलिखित पंक्तियाँ भी साक्षी हे-- 
बठा है घर भीतर बठा है सहचेत । 
जब जेसी गति चाहे तब तसी मति देत । 
धर्मदास का विश्वास . हे-- 
'मिहरबान है साहब मेरा । दिलभर दरसन पाऊ तेरा। 
लुम दाता में सदा भिखारी । देव दीदर जाऊं बलिहारी । 
= धरमदास को शब्दावली, पु० २४ । 
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ऐसी कितनी ही संत-बानियों को उद्धृत किया जा सकता है और उनसे इस आगमोक्त 
तथ्य की संपुष्टि होगी कि आरोहण में पारमेइवर अनुग्रह संतों को दृष्टि से भी समाहृत 
और स्वीकृत है । 

यह शक्तिपात अथवा पारमेस्वर अनुग्रह तंत्रों में अनेक स्तर का निरूपित हुआ 
'है । एकत्र कहा गया है कि शक्तिपात दो प्रकार का होता हे--पर तथा अपर अथवा 
पूर्ण तथा अपुर्ण । 'पर' या 'पूर्ण' शक्तिपात परमेश्वर ही कर सकता है। कृपा की 
अमिधा इसी में है । इसका फल है-सावच्छिन्न का निरवच्छिन्न रूप में प्रकाद। 
ऊपर अथवा अपूर्ण शक्तिपात से आत्मा के सभी आवरण या अवच्छेद निवृत्त नहीं 
होते। वस्तुतः अपूणं कृपा मायान्तर्गत अधिकारियों (ब्रह्मादि देवगण ) द्वारा होती है । 
यह भी दो प्रकार की होती है--मंद तथा तीत्र। मंद शक्तिपात से साधक 'प्रकृति' 
राज्य का और तीब्र शक्तिपात से 'माया' राज्य का अतिक्रमण हो जाता है। 

तंत्रालोक में फिर विस्तार से शक्तिपात के भेद-उपभेद समझाए गए हैं। कहा 
गया हे कि वह प्रथमतः तीन प्रकार का है-तीव्र, मध्य तथा मंद। इनमें से फिर 
अत्येक के तीन-तीन भेद कहे गए है--तीव्र, मध्य तथा मंद । चित्र इस प्रकार होगा-- 





शक्तिपात 

१ २ ३ 

| | | | 

तीब्र मध्य मंद 
‘१ [२ ३ Ce eG ७... 322८2२ 
वि | | न लडडरा। 
तीव्र मध्य मंद तीव्र मध्य मंद तीब्र मध्य मंद 


"फल या परिणाम से ही यह स्पष्ट हो जाता है कि किस पर किस तरह का राक्ति- 
पात हुआ है । 





“सोचेते जिस, आपिचेताए । 
ग्रु के सबदि बसे मन आए । 
आप रचे आपे बुझे आपे आपु समाइहा” । 
“-ी गुरु ग्रंथ साहब, आसा, महला १, पुष्ठ ३५७ । 
गुरु की प्राप्ति में ईश्वरीय विधान ही सहायक है 
दुर भागि सतिगुरु पाइये जे हरि प्रभु बरबस करइ ॥ 
--वही, विलावल को वार, महला ३ पुष्ठ ८५१ । 
ःनदरि करं ता ग्रु मिलाए २।२।११ । ! 
“--मारू सोलहे, महला ३ पृष्ठ १०५४ । 
-आपे दइया (करे) प्रभु जाताः गखलिकष (पुषः! मिला iz by eGangotri 
| “राग सूही, महला ४ पु० ७७२ । 
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.तीत्र-तीव्र शक्तिपात से प्रारव्ध सहित समस्तं कर्मा का क्षय हो जाता है जबकि | 
तीक्रमघ्य तथा तीव्र मंद से प्रारव्ध के क्षय में यथाक्रम विलम्व होता हे । मध्यतीव्रः | 
शक्तिपात से प्रारब्ध का नहीं, प्रत्येक केवल अज्ञान का क्षय होता है। हाँ, यह | 
अवश्य है कि इसकी निवृत्ति जिस ज्ञान से होती है--वह स्वयं ही हृदय में स्फुरित | 
हो जाता है--तदथः किसी शास्त्र या गुरु जैसे मध्यवर्ती की जरूरत नहीं पड्ती। | 
इसे प्रातिमज्ञान कहा जाता है । तीज्नतीत्र शक्तिपात में दीक्षा की पृथक्‌ से आव- | 
इयकता नहीं है--वहाँ अनुग्रह ही इतना पूर्ण है कि उसी में दीक्षा समाहित है । | 
इसी प्रकार यहाँ शाँमवज्ञान का ही निरतिशय अथवा उत्कर्ष 'अनुपाय' वन जाता | 
है। मध्य तीव्र में स्वात्मा ही गुरु है जिसकी दीक्षा से स्वयम्‌ प्रातिमज्ञान का उदय | 
हो जाता है--शास्त्र अथवा गुरु की अपेक्षा नहीं होती । यहाँ शॉमव उपाय काम | 
करता है। मंद-तीब्र में न तो अनुत्तर ज्ञान है और न प्रातिमज्ञान ही। यहाँ शक्तिपात | 
अथवा अनुग्रह में मंदता होनें के कारण समझ उतनी साफ नहीं रहती । अतः शास्त्र | 
अथवां गुरु की अपेक्षा रहती है । 'तंत्रालोक' में कहा गया है-- | 
भंदं तोवाच्छक्तिवेलाव्‌ | 
पियासास्योपजायते । उ | | 
शिवेच्छावरायोगेन | 
सद्गुरु प्रति सोऽपि च ।' | 

मंदतीव्र शक्तिपात का परिणाम यह होता है कि साधक में गुरु के पास जाने की 
इच्छा होती है अथवा सिवेच्छावश कभी कभी गुरु ही उसके पास चला आता है। | 
मध्यतीव्र में साधक कमं निरपेक्ष प्रातिमज्ञान हो जाता है। यहाँ दीक्षा मात्र से सब | 
कुछ नहीं हो जाता, साधक को भी अपनी ओर से कुछ करना पड़ता है। उदार्हरेग | 
के लिए किसी को सीधे रुपणा (नकद) देना और बात है और चेक देना ओर 
बात । चेक वाळे को रुपया पाने के लिए स्वयम्‌ भी कुछ करना पड़ेगा। मध्य | 
` तीव्र से मंद तीब्र का यही अंतर है। इतना अवश्य है कि दीक्षा से साक्षात्‌ ज्ञान हॉ | 
जाता है-आणव उपाय की आवश्यकता नहीं होती। शाक्त उपाय द्वारा शुद्ध विकल | 
से अशुद्ध विकल्प का अपनय अवश्य हो जाता है । मंदतीव्र शक्तिपात में दीक्षां अधिं | 
कार भेद से अनेक प्रकारं की होती है । यह दीक्षा सद्य: शिव प्रदा होती है। वह | 
जीवन्मुक्त हो जाता है। तीग्रसंज्ञक शक्तिपात का यह एक त्रिक रहा। सम्प्र 
दूसरे त्रिक की विवृति भी द्रष्टव्य है | | 

तीव्र मध्य शक्तिपात में 'मंद तीब्र' की भाँति अतिरिक्त गुरु की अपेक्षा तो 

रहती है, पर अंतर यह है कि यहाँ गुरु-प्राप्त दीक्षा सद्यः शिव प्रदा नहीं होती । 


कक कप... & < के क. 
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यहाँ गुरु वौद्ध ज्ञान तो प्रदान कर देता है--पर वह जिस दर्पण में प्रतिफलित होता 
है--वह मलिन रहता है। अतः विम्ब के रहने पर भी प्रतिविब का बोध नहीं हो 
'पाता। फलतः साधक को 'आणव' उपाय करना पड़ता है। 'मंदतीव्र' की दीक्षा जितनी 
दृढ़ होती है--उतनी यहाँ की नहीं। वहाँ अविकल्प स्वभाव स्वात्मज्ञान का साक्षात्कार 
हो जाता है-यहाँ नहीं। वहाँ शरीर रहने पर भी जीवन्मुक्त होती है-कारण है 
देहात्मपोध का विगलन यहाँ, -“विकल्प युक्तचित्तस्तु पिण्डपाताच्छिवं ब्रजेत्‌ ।” 
चित्त निविकल्प नहीं हो पाता, अतः पिण्डपात के अनन्तर ही शिवता मिळती है । 


मध्यमध्य शक्तिपात में साधक को स्वरूप साक्षात्कार की उत्सुकता अवश्य रहती 
है, पर किसी तत्वादि के भोग की भी इच्छा रहती है। अतः योगाभ्यास से साधक 
उस भोगजाल का लाभ करता हुआ (इसी देह से) देहक्षय के वाद शिवता प्राप्त 
कर लेता है । मंद मध्य भी आत्मलामोत्सुक रहता है-तत्व विशंषगत भोग की 
इच्छा भी रखता है--पर मध्य मध्य से इसका अंतर यही है कि जहाँ पहला इसी 
देह से अभीष्ट भोग लाभ करता है-वहाँ दूसरा देहान्तर से भोग लाम करता हुआ 
स्वरूप प्रतिष्ठ होता है । तीब्र मध्य पुत्रक विषय और अवशिष्ट दोनों शिवधमि- 
साधक विषय हुँ । 


तृतीय त्रिक में लोक धर्मविपय शक्तिपात पहले आता है। मध्य -शक्तिपात 
में शिवता लाभ का और 'मंद' में भोग का औत्सुक्य अधिक रहता है। तीव्रमंद शक्ति- 
'पात में साधक दीक्षा के वल से देहान्त होने पर किसी अभीष्ट भुवन को प्राप्त होता 
है। वहाँ यथामिमत भोग भोगकर अंततः शिवता प्राप्त करता है। मध्य मंद शक्तिपात 
चाला साधक किसी भुवन आदि में कुछ समय तक भोग भोग कर फिर उसी लोक के 
ईश्वर से दीक्षित होता है और अंततः स्वरूप प्रतिष्ठ होता है। रहा मंदमंद शक्तिपात 
चाला साघक-सो वह अमीष्ट भुवनादि में सालोक्य, समीप्य, सायुज्य प्राप्त करता हुआ 
बहुत समय तक भोग करता रहता है--फिर दीक्षालाम पूर्वक शिवता प्राप्त करता 
हे। क ' 
इस प्रकार तंत्रालोक के तेरहवें आन्हिक में शक्तिपात का यह विवरण दिया 
गया है । जिन आत्माओं पर शक्तिपात होता है-वे तीन प्रकार की हैं-निरवच्छिन्न 
और सावच्छिन्न । निरवच्छिन्न आत्माएं हैं--विज्ञानाकल और प्रलयाकल तथा साव 
च्छिन्न हैं सकल । प्रथम दो पर पारमेश्वर अनुग्रह इच्छावश होता है। यहाँ दीक्षा- 
त्मक शक्तिपात होता है। दीक्षा और शक्तिपात-भें कोई अंतर ही नहीं होता। पार 
मेदवर इच्छा में ज्ञान शक्ति और क्रियाझक्ति का अंतर ही नहीं वहाँ इच्छा 
ही त्रिया है । सकल आत्माओं पर पारमेश्वर अनुग्रह के फलस्वल्प ह वाली दीक्षा 


Rd 
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क्रियासाध्य होती है। इस क्रिया के लिए परमेश्वर को स्वयं सावच्छिन्न होकर गछ 
रूप में अवतीर्ण होना पड़ता है । है 

इस प्रकार यह स्पष्ट है कि शवाह्ग॑तवाद के अनुसार जीव स्वयम्‌ शिव ही है 
पर जिस प्रकार अपने को संकुचित कर लेने में वह स्वतंत्र और अन्य निरपेक्ष है- 
वह स्थिति अपरिच्छिन्न होने में नहीं है। दाशंनिकगण इसके लिए कोशकार 
कीट का उदाहरण लेते हैं । यह कीट अपने आपको उलझा लेने में तो स्वतंत्र हैं, 
पर छूड़ा लेने में नहीं । इस रीति से संकुचित और परिच्छिन्न प्रभाता को अपरि- 
च्छिन्न शिवता लाभ स्वयम्‌ संभव नहीं है, तदर्थ आवश्यक है-पारमेश्वर शक्तिपात 
अथवा अनुग्रह्‌ । इस अनुग्रह में कोई निमित्त नहीं हे । अनुग्रह की चर्चा वैष्णवों की 
अध्यात्म यात्रा में भी है शुद्धाद्वंतवादी साधन-घारा तो पुष्टि या अनुग्रहमयी घारा कही 
ही जाती हैं। अन्यत्र भी अनुग्रह का नितांत महत्व वताया है । कुछ लोग आगमिक 
अनुग्रह अथवा शक्तिपातात्मक अनुग्रह्‌ से वेष्णव अनुग्रह का अंतर स्पष्ट करते हुए 
कहते हैं कि पहले का लक्ष्य स्वरूप प्रथन है और दूसरे का लीला राज्य में प्रवेश । 
पहला अद्वतवादी हे और दूसरा हेतवादी । अतः दोनों की 'अनुग्रह' संबंधी धारणा 
मे पर्याप्त अंतर है । संतों में परिगणित होने वाळे चरणदास, शिवनारायण प्रभृति 
'अमरलोक अखंड घाम वर्णन” “संतदेश-में बैशणवों के लोकों की ही तरह वर्णना 
प्रस्तुत की है--अतः इनके आलोक में ही अन्तर देखना न देखना संगत होगा। 
जो हो, इतना निश्चित है कि शक्तिपात मुक्ति या आरोहण के लिए आवश्यक है 
और एक बार इसके हो जाने पर देर-सबेर साधक पूर्णता लाभ कर ही लेता है। 

जहाँ तक प्रकान्त निर्गुनिएं संतों का संबंध है--वे सावच्छिन्न होने से 'सकल' 
आत्माओं की ही श्रेणी में आते हैं और तदर्थ परमेश्वर को भी शक्तिपात के निमित्त 
सावच्छिन्न होकर अवतीर्ण होना पड़ता है । उपर्युक्त नवविघ शक्तिपात में संतों पर 
अधिकांश मंदतीव्र तथा तीन्रमध्य शक्तिपात घटित होता है । कारण, किसी न किसी 
प्रकार क-दिव्यौघ, सिद्धौघ तथा मानबोध गुरु का उल्लेख सभी करते हैं। आगरम 
ग्रंथों में गुरु उपयुक्त ढंग के त्रिविध कहे गए हैं। सभी संत साधक के रूप में 
सुरत शब्द योग' का उल्लेख करते हैं--अतः तीव्रमध्य शक्तिपात का सर्वाधिक प्रयोग 
यहाँ मानना चाहिए । जिस प्रकार पारमेश्वर शक्तिपातवश सद्यः पिण्डपात अथर्वा 
भ्रातिमज्ञान के उदय की घटनाएं अनुपलब्धप्राय हैं उसी प्रकार प्रधान अथवा अप्रधान 
रूप से भोगोत्सुकता की मात्रा भी इनमें अदुष्ट प्राय है । यही कारण है कि पारि 
शष “पात्‌ तीव्रमध्य शक्तिपात की स्थिति ही इनमें सर्वाधिक है। इस प्रकार के शक्तिः 


पात के बाद जरो दीक्षा मिलती है--उसकी शास्त्रीय संज्ञा है--पुत्रक दीक्षा । 
शक्तिपातगत मांद को हटाने के लिए गुरु की अपेक्षा र है । संतों के जीवर” 


वृत्त और अध्यात्म साधन का अनुशीलन करने से इसकी पुष्टि होती है कि पारमेः 


शवर अनुग्रहवश उनमें विकलता पदा होती हे -उसके फलस्वरूप कभी तो ये संत 
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ही सद्गुरु की खोज में निकल पड़े हैं और कभी सद्गुरु इन्हें स्वयम्‌ आकर कृतार्थ 
कर गए हूँ । कभी-कभी तो 'दिव्य' अथवा “सिद्ध! विभूतियां भी विग्रहवान्‌ होकर 
इन्हें दीक्षित कर गई हैं । कई संतों के विषय में तो ऐसा भी मिला है कि स्वयम्‌ 
परमात्मा ही शरीरी गूरु के रूप में उन्हें अनुगृहीत कर गए हैं । 

मानवोध अथवा मानव गुरु-संस्क्रत गुरु से दीक्षा की वात तो स्वतः सिद्ध है-- 
उसके विषय में क्या कहना, पर इतर आगमोकत ओघ्र से भी दीक्षा के अनेक उदा" 
हरण मिलते हैं । संत चरणदास के विषय में प्रसिद्ध है और स्वयम्‌ भी उन्होंने अपने 
प्रसिद्धग्रंथ ज्ञानस्वरोदय' के अंत में कहा है कि वे एक बार जब दिल्ली गए हुए थे 
तो वहाँ घूमते समय शुकदेवजी" के दर्शन हो गए। उन्होंने ही इनका नाम चरणदास' 
रख दिया । जंभोनाथ तथा जसनाथ के विषय में प्रसिद्धि है कि इनके दीक्षा गुरु थे- 
गोरख नाथ । 


जांभो कहे जसनाथ ने, मम गुरु गोरखनाथ । 

गुर भाई हम जानके, ताहि मिलायो हाथ ।? 
सिद्ध जसनाथ से 'कतरियासर' में जब जंभनाथ से भेंट हुई थी--तब उन्होंने गुरुभाई 
कहकर ही इन्हें अपनाया था । इसी प्रकार घरमदास और कबीरदास का भी समय 
विभिन्न प्रमाणों से भिन्न-भिन्न पड़ता हे-फिर घरमदास._ संत कवीर के शिष्य किस 
प्रकार हुए? 'अमर सूख निघान' में कहा गया है--“जिंद रूप जब धरे सरीरा 
घरमदास मिलि गए कबीरा । 
घरमदास की बानी में भी मिलता है--- 

साहेब कबीर प्रभु मिले विदेही । 

झोना दास दिखाइया । (पृ० ५२) 
इन पंक्तियों से गुरु कबीर का जिद विदेही तथा झीना' रूप में मिळना सिद्ध होता 
है । यही स्थिति गरीबदास की भी है । उन्होंने भी कहा है-- 

दास गरीब कबीर का चेरा । 

सतलोक अमरापुर डेरा ॥--(बानो--पृ० १४८) । 
संतवर दादू के विषय में भी प्रचलित है कि किसी बुड्‌ठत नामक सिद्ध ने इन्हें दीक्षित 
किया था । डा० वासुदेव शर्मा ने संत कवि दादू और उनका पंथ' में विभिन्न विद्वानों 
के मतों को प्रस्तुत करते हुए अंततः यही स्वीकार किया है बुद्धानन्द या बुड्ठन ही 





१. व्यास पुत्र तुम मम गुर देवा 
करं मानसी तुम्हरी सेवा--भक्तिसागर, पु ० ७८ । 
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दाद के गरुथे । इस वुड्ठन के विषय में अनेक विव धारणाएँ हैं । संत सुंदरदास ने 


लिखा है--- 
दादूजी के गुर अब सुनिये । बहुत भाँति तिनके ' गुन गुनिये 
दादूजी को दरसना दो'्हों । अकस्मात्‌ काहू नहि च'न्हों । 
वुद्धानन्द नाम है जाको । ठोर ठिकानो कहू न ताको । 
सहज रूप विचरं भूमाहीं । इच्छा परे तहाँ से जाहों । . 
वृद्धानन्द दया तब कीन्हीं । काहु पे गति जातिन चीन्ही । 
दादूजी जब निकट बुलायो, मुदित होइ करि कंठ लगायो । 
मस्तक हाथ धर्‍यो है जबही । दिव्य दृष्टि उघरी है तबही' । 


इसी प्रकार निम्नलिखित पंक्तियों के आधार पर दाटूपंथी भी उक्त धारणा पर 
ही आस्था रखते हैं -- 
तीजे पहर निकट ही संझा । खेलत डोले लड़कन मंझा । 
जव बोते एकादश बरसू । बुड़ठे रूप दियो हरि दरसू ॥` । 
उक्त उद्धरणों के आलोक में यह स्पष्ट है कि पारमेशवर शक्तिपात वश परमा- 
त्मा ही गुरु रूप में अवतीणं होकर “सकल' आत्माओं पर अनुग्रह करता है-दीक्षा 
देता है । इन पंक्तियों के आलोक में, रूगता है, दादू पर मंद तीव्र शक्तिपात था- 
इसीलिए उन्हें पृथक्‌ गुरुका दर्शन मिला और उनकी दीक्षा से दिव्यदृष्टि मिल गई-- 
साक्षात्‌ ज्ञान हो गया। आणव उपाय की आवश्यकता नहीं हुई। शाक्त उपाय द्वारा 
शुद्ध विकल्प से अशुद्ध विकल्प का निराकरण हो गया। आगमों में कहा ही है कि 
मंदतीब्र शक्तिपातवश होने वाली दीक्षा संद: शिवता प्रदान करती है । लगता है 
कि गुरू के हाथ रखते ही- स्पर्श दीक्षा होते ही उन्हें अविकल्प स्वभावस्वात्म ज्ञान 
का साक्षात्कार हो गया। 
इसी प्रकार संत शिवनारायण के विषय में भी कहा जाता है कि उन्हें भी साक्षात्‌ 
परमात्मा ने ही गुरु रूप में विग्रह घारण कर, दीक्षित किया था। इनका नाम “गर 
अन्यास ताम की कृति में दुखहरन मिळता है। यह कृति स्वयम्‌ संत शिवनारायण 
की है। उसमें उन्होंने कहा है कि इन्हें बाहरी गुरु से नहीं, भीतरी गुरु से ही प्रकाश 
मिल गया । इनके अनुयायियों की भी घारणा है कि इन्होने किसी दुःखहरन नामक | 
व्यक्ति को गुरु रूप में स्वीकार नहीं किया था, प्रत्युत इनके भीतर किसी ऐसे अलो- 
किक प्रकाश का आप से आप भान हो गया था जिसे इन्होंने दुःखहर॒न कह दिया । 
इन तश्यों के साक्ष्य पर कहूं तो कह सकता हुँ कि इन पर मध्यतीब्र शक्तिपात 


१. स्वामी दादूदयाळ को बानी, भूमिका प० ११ चन्त्रिका प्रसाद त्रिपाठी । 
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'था। मध्यतीत्र शक्तिपात में स्वयम्‌ ही प्रतिभज्ञान हो जाता है--वाहरी गुरु की भी 
(या शास्त्र की) आवश्यकता नहीं होती । विज्ञान के इस युग में चाहे इन बातों 
की जो व्याख्या की जाय पर अध्यात्म राज्य में--सव कुछ संभव है और आगमों 
में जैसा पहले ही सव कूछ कह दिया गया है-संतों और उनके मर्मियों के जीवन- 
चृत्त तथा घारणाओं से उनकी पुष्टि भी हो जा रही है। जैसा आगमों में कहा गया 
-है—बैसी घटनाएँ अनागमज्ञो में प्रसिद्ध हैं और जो अनागमज्ञो के वीच घटित है- 
उसकी चर्चा आगमों में पहले से ही दी है। अतः एक पक्ष यह भी है कि संतों 
की गुरु-परम्परा शक्तिपातमूछक प्रक्रिया से समर्थित होने के कारण उल्लेख्य तो है 
'ही । इस प्रकार मध्य तीब्र, मंद तीव्र तथा तीव्र मध्य शक्तिपात के उदाहरण स्पष्ट 


FT] 


हैँ. । 
सम्प्रति, दीक्षा और संत साहित्य--विषय पर विचार प्रसक्त है। दीक्षा का 

भार गुरु पर है । शैवआगमों की शब्दावली में कहा जाय तो कहा जा सकता है 
'कि गुरु परमेश्वर का पार्थिव विग्रह है और उसके अनुग्रह का व्यावहारिक रूप ही 
दीक्षा है । दीक्षा में दो व्यापार निहित हैं-दान और क्षपण | कहा ही है-- 

दीयते ज्ञान सद्भावः क्षीयते पशु वासना । | 

दान क्षपण संसक्ता दीक्षा तेनेह कीतिता" ॥ | 
दीक्षा प्रक्रिया में आत्मज्ञानी गुरु अनुग्रह के जिस व्यावहारिक रूप को अपनाता 
है उससे जहाँ एक ओर वह शिष्य की पाशव-वासना या आवरणों का क्षय करता 
है वहीं दूसरी ओर आत्मस्वरूप का विमर्शन भी होने लगता है। शक्तिपात का चिन्ह 
है--भक्ति का उदय । भक्ति या राग का परमार्थ. के प्रति उदय होना तभी संभव 
है-जव संसार से विराग हो जाय-पाशविक वासना शांत हो जाय-आवरण हट जायं 
इस स्थिति में अघोमुख चित्तवृत्तियाँ उद्धंवमुखी और विक्षेपकर्मी वासना के क्षय वश 
'एकतान हो जाती है-इस तरह से उद्भूत समाधि आत्मसाक्षात्कारपर्यवसायिनी बन 
-जाती है । दीक्षा एक प्रकार का आत्म संस्कार है-आत्मा पर पड़े हुए मरू या पाश 
का क्षपण है । यह मल त्रिविध है--आणव या अख्यति, मायीय तथा कार्म । दीक्षा 
से इन मलों का अपवारण हो जाता हैं। मलों का प्रच्छद हट जाय-तो स्वरूप 
अकाश हो जाय। अद्वेतवादी आगम के अनुसार म० म० गोपीनाथ कविराज ने दीक्षा 
झे पूर्णता प्राप्ति पर्यन्त क्रम का उल्लेख इस प्रकार" किया है 


१. दीक्षा 
२. पौरुष अज्ञान बश घ्वंस 


ए पकनर 


१. स्वच्छंद्र तंत्र टोका, भागइ पटल, + पृष्ठ ७६ । 
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३, अद्वय आगमशास्त्र के श्रवण में अधिकार और उनके श्रवणादि 
४. बौद्ध ज्ञान का उदय 

५. वौद्ध अज्ञान को निवृत्ति 

६. जीवन्मुक्ति 

७. भोगादि के द्वारा प्रारब्ध नाश 

८. देहत्याग के अनन्तरः पौरुष ज्ञान का उदय 

९. मोक्ष अथवा परमेश्वर की प्राप्ति 


शक्तिपात की भांति दीक्षा के भी विभिन्न रूप हैं। इस विभेद का कारण शवित-. 
पात की तीव्रतादि और शिष्य के अधिकार वैचित्र्य हैं। शक्तिपात की तीद्रता कीं 
कमी से शांभवो शाक्त तथा आणवी दीक्षा होती है । 


यहाँ तन्त्रोक्त दीक्षा के विस्तृत प्रकार निरूपण में न पैठकर संतों का प्रसंग होने 
से संक्षेप में निर्बीज तथा सबीज दीक्षा की वात करनी ही उपादेय होगी ।* निर्वोज 
दीक्षा उन लोगों के लिए है जो शास्त्रीय चिन्तन में निष्णात नहीं हैं और सबीजः 
दीक्षा उपादेय उनके लिए है जो विद्वान और कष्टसहिण्णु हैं । प्रथम प्रकार की दीक्षा-- 
वा, वृद्ध वनिता तथा आतुरों एवं अज्ञजनों के लिए है । इनके लिए समयाचार 
का पालन आवश्यक नहीं है । स्वच्छंद तंत्र में तो यहाँ तक कहा गया है कि इस दीक्षाः 
के प्रभाव से केवल गुरु भक्ति से ही मुक्ति प्राप्त हो सकती है कहा है-- | 
“दीक्षामात्रेण मुक्तिः स्पाद 
भक्तिमात्राद्द्‌ गुरोः सदा ।”२ 
य माग में एक ही समय या शर्ते है और वह यह्‌ है कि साधक गुर-भवितः 
त्र ग्रंथों में कुछ ७४ प्रकार की तो दीक्षा मोटे तौर पर कही ही गई है--- 


र्‌ 


भी विवरण उपलूः तंत्रों में ही नहीं 

उपल्ब्ध होता है । तंत्रों में ही नहीं, आगमानुयायी बौद्ध साधना में 
। जो लोग तांत्रिक बौद्ध साधना की 
किस प्रकार गुरु मण्डल के अन्तर्गत मद्रा 


सहित साधक को पूर्वसेक 
हित का दीक्षा प्रदान करता है । और ” उत्तूर सेक तथा अनत्तर 


ER 
१. विस्तार देखिए, स्वच्छंद तंत्र, ततीय, चतुर्थं परल । 
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सेक की विधियाँ पूरा करता है । दीक्षा और अभिषेक की प्रक्रिया अपने ढंग से नाथः 
पंथ में भी है । वैदिक विधि से संन्यास ग्रहण करते हुए दीक्षार्थी सन्यासियों की दीक्षा- 
विधि या सन्यास विधि का विस्तार सर्वंविदित है ही। 

संतों के यहाँ भी दीक्षाविधि गुरु सम्पन्न करता है--पर वहाँ आत्मसंस्कार रूपी ` 
आन्तर क्रिया ही प्रमुख है--वाहय व्यापार प्रायः नहीं है । काल क्रम से आगे चलकर 
कबीर पंथ या अन्यत्र बाहप आचार का भी समावेश होता गणा। चौका विधि उसी 
वाह्याचार का एक व्यक्‍त रूप है । जो लोग संतों की साधना का साम्प्रदायिक परि- 
चय रखते हैँ-वे जानते हैं कि वहाँ दीक्षा मंत्रदान तक ही सीमित रह जाती है ।' 
यह अवश्य है कि दान और क्षपण जो दीक्षा के अंग हैं-किसी न किसी रूप में 
यहाँ भी चलते रहते हैं । जो गुरु जिस स्थान तक साधना के बळ से पहुंचा रहता 
है--स्प्रधक शिष्य को भी वह उस स्थान तक ले जाता है। गुरु साधना के क्रम 
में शनै: शनैः अपनी बताई हुई युक्ति के कार्यान्वयन से न केवल शिप्यत्व योजभस्था- 
नीय आत्मस्वरूप के साक्षात्कार की और सीढ़ी दर सीढ़ी अनुभव कराता है, प्रत्युत" 
अंतस को निर्मल भी करता जाता है । इस क्रम का सविस्तार विवेचन यथास्थान' 
किया जायगा, यहाँ दीक्षा का प्रसंग होने से वात वहीं तक सीमित रखी जायगी।' 

कवीर ने दीक्षाविवि में आत्म संस्कार रूपी आन्तर व्यापार को ही स्थान 
दिया था, पर बाद में चलकर कबीर पंथ तथा उससे प्रभावित अन्य धाराओं में दीक्षा-- 
विधि के अंतर्गत बाह्पाचार का भी पर्याप्त मात्रा में समावेश हो गया । कबीर पंथ 
की विभिन्न शाखाएँ हैं-इनमें से फतुहा, धनौती, बुरहानपुर तथा जौनपुर वाली 
शाखाओं में तो अब भी दीक्षा काल में बाह्याचार का समावेश नहीं है । केवळ काशी: 
वाली शाखा में दीक्षित करते समय साधक को कंठी, तिलक, मंत्र प्रदान, पूजा 
तथा छोटी आरती की विधि सम्पन्न की जाती है। छत्तीसगढ़ी शाखा में इसकी अपेक्षा 
और भी विस्तार मिलता है। डा० केदारनाथ द्विवेदी ने कबीर और कबीर पंथ' में. 
इसका विस्तृत विवरण प्रस्तुत किया है । उन्होंने लिखा है--कतिपय शाखाओं में 
किसी नए व्यक्ति को पंथ में दीक्षित करने के लिए प्रायः एक उत्सव का आयोजन 
हुआ करता है । उत्सव का आरंम भजनगान से हुआ करता हे । इसके पश्चात्‌ गुरु 
नये सदस्य के कान में मंत्र का धीमे स्वर से उच्चारण करते हैं । फिर वे शिष्य के 
हाथ में दूब तथा पान की पत्तियाँ अर्पित करते हैं जिसे अन्य किसी स्थान पर गिरा 
देने के लिए वह एक बैरागी कबीर पंथी के साथ जाता हे उक्त पदार्थ के उस स्थान 
पर रख देने के अनन्तर वह वैरागी नए सदस्य के हाथ में दो बार जल देता है। पहली 
बार प्राप्त किया हुआ जल वह पी जाता है और दूसरी वार प्राप्त किए जल से वह 
अपना मुँह धो लेता है । अब कंठी अर्पण करने की क्रिया आरंभ होती है । गुरु एक 
कंठी अन्य कबीर पंथी महात्माओं के हाथ से स्पर्श कराकर उसे नए सदस्य के 


गले में डाल देता है और उसके कान में पुनः मंत्रों का धीमे स्वर में उच्चारण करता" 
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है तथा उसके लिए आवश्यक उपदेश देता है । यह क्रिया सम्पादित होने के पश्चात्‌ 
गुर द्वारा दिए गए नारियल को शिष्य अपने दाहिने कंधे, छाती और मस्तक से 
स्पर्श कराकर कूळ द्रव्य के साथ उन्हें लौटा देता है। वह नारियल पान की पत्तियों 
के साथ पानी में भिगोया जाता है । तदनन्तर उसे पत्थर ,पर तोड़कर चाकू से छोटे- 
'छोटे टकड़ों में विभक्त कर दिया जाता है जो कबीर पंथियों में वितरित किया जाता 
है। शिष्य को पान परवाना और चरणामृत दिया जाता है । सबसे अंत में भोज 
करने की प्रथा है । यह विधि गृही और बेरागी-दोनों ही प्रकार के कबीर पंथियों 
के लिए की जाती* है ।” इस प्रक्रिया के साथ साथ कवीर पंथ की कतिपय शाखाओं 
में चौका आरती भी मोक्ष के साधन रूप में स्वीकार किया गया है । यह विधि 
महंत और दीवान के द्वारा संपन्न होती है। इसे एक प्रकार का सात्विक यज्ञ माना 
जाता है । इस यज्ञ के चार प्रकार हैं-आणनन्दी, जन्मौती, चलावा तथा एकोत्तरी। 
इनमें से आनन्दी चौका दीक्षित होने के समय कराया जाता है । इसके लिए अपेक्षित 
सामान्य और विशेष सामग्री की विस्तृत तालिका है। डा० द्विवेदी ने इसका भी 
विस्तार दिया है (देखिए, वही, पु० १९८-२०१ तक) वहाँ चौका बनाने की विधि, 
आरती जलाने की क्रिया नारियल अर्पण की क्रिया, फूल एवम्‌ अबीर अर्पण की 
क्रिया, आरती घुमाने और नारियल मोड़ने की क्रिया, तिनका मोड़ना, प्रसाद वितरण 
ओर अंत में आरती वुज्ञाने की क्रिया वणित की गई है । डा० द्विवेदी ने इन स्थूल 
क्रियाओं की प्रतीकाःमक व्याख्या. भी दी है । इस संदर्भ में राघास्वामी मत के संत 
हजूर महाराज वावा सावण सिह जी की प्रेरणा से संकलित 'संतबानी' का एक पद 
विशेष महत्व का है--जिसके उद्धरण का संवृत नहीं किया. जा सकता । संत तुलसी 
'साहब की वानी है-- 

सतगुरु भाग्य चोन्ह दोन दिल लाइ के 

बूझे अगम को राह पाइ पद जाइ क॑ । १। 

हग पर चोका पान जानिजब पाइये । 

नारियर सोस संवारि सार साझाइये ॥२ । 

ततमत गुन हे तीनि सी तिनुका तोरिया । 

सुरत निरत निज नेन नारियर मोरिय। ॥ ३ । 

सूरति चढ़ असमान पोढि सुते डॉरि है । 

दोन्हा दीनदयाल काल सिर फोड़ि है ॥ ४ । 

इंद्र वासन पाँच वासना जाइया । 

अठमेवा है बाठ तब पाइया ॥ ५ । 

काया मद्धे पुर कपुर जनाइया । 





१. पू० १६६ । 
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पाँच तत्त तन अगिनि ओति दरसाइया ॥ ६ । 
होत होत उजियार पार सुत से लखो । 

सार शब्द सत द्वार लार सुत से पको ॥ ७ । 
मन बैठक है वास स्वांस सुक्त से भई । 

पान सुपारी सेत सोई चोका कही ॥ ८ । 

गगन चढ़े असमान चदरवा तानिया । 

सेत साहि है स्थाम पान सोई आनिया ॥ & । 
नौतम द्वार लियाइ सोइ नौ द्वार है । 

अष्ट कंबल दल फूल मूल सोई सार है ॥ १० । 
येहि विधि चौका चार सार सोइ राखिया । 
और चौका जग रीति चित्त नहीं राखिया ॥ ११। 
यहि दिधि चोका चाह थाह जब पाइया । 
अगम चढ़े सोइ संत पंथ दरसाइया ॥ १२ । 
घरमदास घरि ध्यान सुरति समझाइया । 
सुरति फोड़ असमान शब्द जब पाइया ॥ १३ । 
अटल बयालिस बंस राज अस गाइया । 

या फो भासूं भेद भाव दरसाइया ॥ १४ । 
चालिस सेर मन फेर इकतालिस खुत भई । 
दिघी बयालिस शब्द अटल एसे कहो ॥ १५ । 
जो कोइ मिलि है संत भेद अस भाखिया । 

मन चढि सुरति संवारि शब्द में राखिया ॥ १६ । 
सुरति झब्द सन सेल सेल समझाइया । 

अटल घयालिस बंसराज अस गाइया ॥ १७ । 
तुलसी भारवा भेद भाव दरसाया । 
चोका कीन्ह कबीर हंस मुकताइया' ॥ १८ । 


राधास्वामी मत के एक संत ने इसका संग्रह करवाया, अतः उसकी सहमति हे 
ही, घरमदास स्थापित छत्तीसगढ़ी शाखा में स्वीकृत होते से उसे भी मान्य है । स्वयम 
इस पद में घरमदास का उल्लेख है । तुलसीसाहब की बानी हो है। कबीर के सिर 
. थोपा ही गया है-इस प्रकार चौका विधि में अनेक संतों की सहमति मिऊती है । 
यह अवश्य है कि चौका विधि की रहस्यात्मक अथवा प्रतीकात्मक ज्याज्या यहाँ सी 
संकेतित है । 
ated Se 
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इन बाह्य विधानों में अंतर्याग अथवा अनन्तर संस्कार की ही प्रतीकात्मक विवृत्ति 
रहती है । स्वच्छंद तंत्र में स्पष्ट कहा गया है-- अन्तर्याग-प्रतिबिम्व रूपं यजनमारभेत्‌ 
मबाह्यामित्यर्थः१” अर्थात्‌ बाह्यजन में अन्तर्याग का प्रतिबिब हुआ करता है। चौका. 
विधि में कहा गया है कि उसके निर्माण के समय पहले मध्य चौका बनाया जाता है 
-जहाँ सात पंखुरियों का कमल बनाया जाता है और उसके चारों ओर चौरासी दलों 
की सूष्टि की जाती है। स्पष्ट ही यह उस अन्तर्याग या ध्यान का प्रतीक है जिसमें 
सप्तदलकमरू पर सत्यपुरुष की स्थिति मानी जाती है। साथ ही यह भी माना जाता 
है कि उसके चारों ओर चौरासी लाख योनियों के जीव सद्गुरु द्वारा सद्बोध पाकर 
इन द्वीपों मं निवास करते हैं। इसी प्रकार नारिय की भी अनेकविध स्वकीय साम्प्रदायिक 
मान्यतानुसार व्याख्याएं की गई हैं । उक्त पद में स्पष्ट कहा गया है कि तीन गुण ही 
जिनके हूँ और दीक्षाविधि के अवसर पर किए गए चौक विधान में उसका आशय 
है--इन गुणों के बल को तोड़ देना । इसी प्रकार अवशिष्ट विधियों की भी प्रतीका- 
त्मक व्याख्या की गई है । 


चौका विधि कवीर पंथ में ही नहीं है-दरिया पंथ में भी हे-- पर वह थोड़ी 
भिन्न है । वहाँ चौका बनाकर उसके चारों कोनों पर चार केले के खंभे गाड़ दिए 
जाते हैं । वहाँ प्रसाद एक लोटा स्वच्छ जल तथा ऊपर चंदोवा राँग दिया जाता है । 
स्वच्छंद तंत्र में भी तथा हिंदु वैदिक घर्मानुयायियों के भी मांगलिक कृत्यों में मण्डप 
के कोनों पर केले के ज्म्भे' गाड़ने का विधान है। डा० केदारनाथ द्विवेदी ने भी 
कबीर और कवीरपंथ? में इन बाश्थाचारों में तांत्रिक प्रभाव का विश्लेषण किया 
है। तंत्र ग्रंथों में दोक्षा विधि के प्रसंग पर अभिषेक की क्रिया वणित है उस अवसर 
पर कळश-च्यास का विशेष विधान है। कविराज गोपीनाथ ने लिखा है 'शिवयोजन 
तक दीक्षा समाप्त हो जाने के बाद आचार्यामिधेक होता है। इस अवसर पर पाँच 
कळश रखे जाते हैं जिनमें पाँच पृथिव्यादि तत्व और उनमें व्यापक निवृत्यादि पाँच 
कलाओं का न्यास करके उनमें अनन्त से शिवपयंन्त पाँच भुवनेश्वरों को स्थापित 
किया जाता है ।” इत्यादि। आगे यह भी कहा है कि अंततः शिष्य पूर्व वस्त्र त्याग 
कर नवीन वस्त्र धारण करे . . . ."इत्यादि | रूपक या प्रतीकात्मक ढंग पर व्याख्या 
करते हुए यह कहा गया है कि ये वस्त्र मायिक कन्चुकों के प्रतीक हैं | अभिषेक के 


ऐ रत ~ 
बाद ये छूट जाते हैं । नवीन वस्त्र परमाशिव का प्रकाश है । इस प्रकार तंत्र ग्रंथों 


भ इसका बहुत विस्तार मिलता है। इस सारे प्रपंच से भरत प्रसंग में मुझे यही 





sm सक 


१. स्वच्छंद तंत्र ४था पटल, पृष्ठ ८७ । 

२ कबोर ओर फबोर पंथ, पृष्ठ ३२२ । 
३. भारतोय संस्कृति और साधना, भाग १ दीक्षा 
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कहना है कि दीक्षा एक आत्मसंस्कारात्मक अन्तर्याग है, पर उसकी प्रतीकात्मक 
बाह्य विधियाँ भी अधिकारीभेद से प्रचलित हैं । यह अवश्य है कि ये वाह्यविधियाँ 
अपनी अपनी साम्प्रदायिक मान्यताओं के अनुसार विभिन्न रूपात्मक भी हो सकती 
हैँ। मूलवृद्धि तांत्रिक आचारों या परम्परा से चली आई है । विद्वानों ने वैदिक 
यज्ञों की भी प्रतीकात्मक व्याख्या की है। इस प्रकार दीक्षाविधि की प्रक्रिया भी 
तंत्र प्रभावापन्न होकर संत साहित्य अथवा परम्परा में विद्यमान मिलती है। तंत्रों 
की मान्यता यह भी है कि बहिर्याग से अर्न्यागे अधिक महत्वपूर्ण हैं । 


उपाय) : 


. ऊपर कहा जा चूका है कि आरोहण आश्रय भेद से परमेश्वर शक्तिपात, गुरु- 
दीक्षा तथा साधक के उपाय-से संपन्न होता है । निरवच्झिन्न (विज्ञानाकल तथा प्रल्या- 
करू) आत्मा पर होने वाला अनुग्रह दीक्षात्मक होता है । यह शक्तिपात जिस इच्छा 
से सम्पन्न होता है--वहाँ ज्ञान-क्रिया एक रूप है--अतः पृथक्‌ से क्रिया शक्ति की 
आवश्यकता नहीं होती । देहावच्छिन्न सकल आत्मा पर पारमेश्वर शक्तिपात अथवा 
अनुग्रह होने पर ही क्रियासाव्य दीक्षा होती है । इस क्रिया. के लिए स्वयम्‌ परमेश्वर 
ही सावच्छिन्न होकर अवतीर्ण होता है । अतः यही गुरु त्रयोदश प्रक्रिया (स्वच्छंद 
तंत्र में इसका सविस्तार विचार है) द्वारा परमशिवावस्थ होकर स्वयम्‌ दीक्षा 
का कार्यं करता है । ये वे त्रयोदश सोपान हें जिनसे वह स्तर पर स्तर उत्प्लुति करता 
हुआ परमशिवव्यप्ति तक पहुंच जाता है और फिर अपने से ही शिष्य-की योजना 
करता है । दीक्षा का पाशक्षपण ज्ञान से तथा शिवत्वयोजन 'योग' से होता है । गुरु 
द्वारा जब इस प्रकार दीक्षा से पोरूषेय वोव व्यक्‍त कर देता है--तब उसका साक्षात्कार 
करने के लिए शिष्य को उपाय करना पड़ता है । उपाय से बौद्धज्ञान होता है जो 
बौद्ध अज्ञान को शांत कर देता है । “शिवो हम्‌/ इत्याकारक बौद्ध ज्ञान से बौद्ध अज्ञान 
की “उपाय' द्वारा निवृत्ति हो जाने पर गुरु द्वारा सम्पादित सारा कार्य बोघ में 
आ जाता है । उदाहरणार्थ, जैसे बिम्ब और .दर्पण दोनों पास पास हों पर दर्पणगत 
मल विम्व के साक्षात्कार में प्रतिवन्वक होता है ठीक उसी प्रकार बौद्ध अज्ञान मल 
भी गुरु सम्पादित पौरुष बोधात्मक विम्ब के साक्षात्कार में व्यवघायक होता है। 
ईनिज्कर्ष यह कि पारमेश्वर शक्तिपात और गुरु दीक्षा के अनन्तर रिष्यकृत “उपाय' 
भी आवश्यक है । सम्प्रति उसी उपाय' के तांत्रिक विवेचना लोक में संत साधना 
का निरुपण प्रतिज्ञात है । 





१. विस्तार देखिए, तेत्रालोक, प्रथमान्हिक, पु० १८१ । 


CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 





२२४ तंत्र ओर संत 


उपाय (ज्ञानात्मक) 


जाए या मा । 
अनुपाय उपाय 


शांभव शाक्त आणव 


वज ते बिल 
| | 
उपाय उपय 
(द्वार) (दारी ) 
| 





| MEDI े॑ाजेणगलण आई 
क क. | 
व्यवहित अव्यवहित 


व्यवघान भी विभिन्न विजातीय माध्यमों से होता है 
अतः मेदगत मूपस्त्व होता है ।- ` 
| __त्तत्रालोक, प्‌० १८३ 
उपाय चार प्रकार के कहे गए हैं--अनुपाय, शांभव, शाक्त और आणव । आणक 
उपाय देह साध्य है--जहाँ क्रिया शक्ति काम करती है । क्रियात्मक उपाय में जप, 
ध्यान, भजन, आसन, प्राणायाम तथा मुद्रा आदि का समावेश किया जाता है । 
ये उपाय शरीर घारी साधक से ही साध्य हैं । क्रियात्मक आणव उपाय भिन्न-भिन्न 


. स्तर के हैं जिस साधक का चित्त जिस भूमि में निविष्ट रहता है, उसे उस स्तर 
का उपाय करना पड़ता हे । उदाहरण के लिए जिस साघंक का चित्त मन! में 


संन्निविष्ट है उसे मुद्रा या आसन रूप क्रियात्मक उपाय करना पड़ता है । जिसका 
चित्त बुद्धि! में, अभिनिविष्ट है--उसे 'ध्यान' रूप क्रियात्मक उपाय करना पड़ता है 
कम तथा उपाधि भेद से यह आणव उपाय भिन्न-भिन्न हो जाता है। अणु संबंधी 
उपाय ही आणव उपाय है । म 

` शाक्त उपाय मत्र-शक्ति द्वारा किया जाने वाला उपाय है । शक्ति को कार्यकारी 
बनाने क॑ लिए देह संबंधी किसी भी उपाय का अवलम्ब नहीं लेना पडता । इस प्रकार 
इस शाक्त उपाय में 'शिवोऽहम्‌' इत्याकारक शुद्ध विकल्प से मेद-गर्ग अशुद्ध विकल्पों 
का अपनयन होता है । शांमव उपाय शभु संबंधी उपाय है । इसमें शद्ध विकल्प की 
भी स्थिति नहीं है । जे निविकल्पक स्थिति है । यहाँ तक आते-आते माया-प्रमाता 
पर प्रमाता की स्थिति में आ 
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बोघ ही है । जहाँ भी विद्येष प्रकार का बोब होगा वहाँ अपने से भिन्न किसी अति- 
रिक्त विषय की अल्पता को भी सूचित करेगा। जहाँ केवळ आनंद ही आनंद हूँ 
वहाँ किसी विशेष प्रकार की नामतः उल्लेख्य बृत्ति या अभिव्यक्ति शब्द द्वारा नहीं 
की जा सकती । वास्तव में यह पूर्णाहंता' की स्थिति है । जहाँ अपूर्णाहंता का उन्मफ 
हुआ कि विकल्प का प्रादुर्भाव हो जाता है । यही शांभव उपाय काष्ठापन्न स्थिति में 
'अन्‌पाय' हो जाता है । गीताकार ने शांभव उपाय की ही चर्चा इस इलोक द्वारा क 


क “आत्मसंस्थं मनः कुत्वा न किञ्चिदपि चिन्तयत्‌ । [ 

साधक की पूत यात्रा हृदय देश से आरंभ होती है । मन जाग्रत अवस्था में मनोवहा 
नाड़ी में विचरता रहता है जहां वायु वक्रगति है। सुषुप्ति में आन्त मन 
पुरीतन नाड़ी में या उससे घिरे हुए हृदय देश में जाता हे और वहाँ जाकर अचिन्तक 
हो जाता है--शान्त निवृंत्तिक स्थिति में पड़ा रहता है । यह शांति तमः प्राधान्य 
से भी आ सकती है और सत्वप्राघान्य से भी । सुषुप्ति में मन की शांति तमः प्राधान्य 
वश रहती है--यह उसकी अज्ञानावस्था है । यहाँ का साक्षी सामान्य होता है। 
स्वप्न का साक्षी विशेष होता है । अचितकत्व सुषुप्ति में भी होता है-इसीलिए 
झांभव -दशा की ओर उन्मुख गीताकार ने 'आत्मसंस्थ' विशेषण मन का दिया हे । 
शांभव उपाय में मन की शांत-विकल्पहीन स्थिति रहती है--पर यह स्थिति आत्म- 
संस्थ' होने के कारण है-सुषुप्तिगत होने के कारण नहीं । सुषुप्ति से इस जागति- 
पूवक मन के हृदय प्रवेश में यही अंतर है कि वहाँ मन 'आत्मसंस्थ' नहीं रहता । 
जाग्रत अवस्था की भाँति यहाँ (मध्य प्रवेश) मन चिन्ताशील हो सकता है--पर है 
नहीं--अतएव उस प्रसक्त चिन्तन का निषेध करने के लिए ही यहाँ न चिन्तयेत्‌' 
की विधि है । निष्कर्ष यह कि चिन्तन (विकल्प) जाग्रत अवस्था की भांति यहाँ भी 
है--परन्तु यहाँ चिन्तन पर अंकुश है--वह चाहे तो कर सकता है । दूसरा अन्तर 
यह भी है कि जाग्रत का संकल्प विकल्प से प्रतिरुद्ध और मध्यविकास अथवा शाँसव 
ददा का संकल्प विकल्प से अतिप्रतिरुद्ध रहता है। यह संकल्प भले ही अप्रतिरुद्ध हो - 
फिर भी वर्जनीय ही है-अन्यथा निरोधावस्था नहीं आ सकती और तब चित्स्वरूपा- 

नहीं । 
02 रत न से जब संकोच या अपूर्णाहंता को प्राप्त होता है-- 
तब उसे चित्त अथवा माया प्रमाता कहते हैं । उस समय सर्वप्रथम इसके समक्ष 
'शुन्य' आता है--यह शून्य संकुचित “अहम्‌ का प्रतियोगी इदम्‌’ है । बाद में इसी 
शून्य से अनन्तानन्त विषय प्रसूत होते रहते हैं । यह परावाक्‌ का कायं है । बाद सें 
यही परावाक्‌ घनीभूत होकर अष्टवर्गीया शक्ति का रूप धारण करती हैं और यह 
अध्यास-अनात्म में आत्मबोध तथा आत्मा में अनात्मबोध पैदा करती है । लोटते 
समय इन सबका भेद करने पर जब माया प्रमाता के समक्ष शून्य मात्र रह जाता 
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< 


है और उसका भी मेद हो जाता हूं तव बही सामा प्रमाता पर प्रमाता हो जाता है- 
आत्मसंस्थ हो जाता है । इस तरह की चचां प्रत्यभिज्ञा' हृदय में भी 'अकि विचत 
चिन्तकस्य. . . इत्यादि द्वारा की गई है । सृष्टि प्रक्रिया के अवसर पर राघास्वामी 


~ 


मत से जो क्रम प्रस्तुत किया गया है--उसकी उक्त क्रिया से तुलना बहुत ही महत्व- 
पूर्ण है । इन उपायों का तंत्रालोक, स्वच्छंद तंत्र, पूर्णंता-प्रत्यभिज्ञा आदि अनेक ग्रंथों 


संतों ने भी अपनी रचनाओं में 'जोग-जुगति' का उल्लेख किया हे । 'जोग' या 
“योग' से जीवात्मा परमात्मा का संजोग, प्राण-अपान का संयोग, चंद्र और सूर्य का 
संयोग, शिव और शक्ति का सामरस्य, चित्तवृत्ति का निरोध अथवा अन्य विध अर्थ 
समझे जाते हैं--जवकि 'जुगति' उपाय के ही अर्थ में प्रयुक्त हे । 

संतों द्वारा गृहीत साधना या उपाय पर अब तक जो विचार किया गया है-- 
उसके अवलोकन, संत साहित्य के मनन तथा सांप्रदायिक मान्यता--इन सवके आघार 
पर विभिन्न प्रकार की धारणाएं मिलती हैं । आचार्य रामचंद्र शुक्ल नाथ, वेष्णव और 
सूफी प्रभाव देखते हैं । वे मानते हैं कि संतों में हठयोग नाथों से, अहिसा और 
प्रपत्ति वैष्णवों से तथा प्रेम या राग तत्व सूफियों से लिया गया है। रामानंद से 
कवीर का गुरु शिष्य भाव संबंध मानते हुए भी (शुक्लजी* ने यह मानने से जहाँ 
एक ओर इनकार कर दिया है कि रामानंद योग के साधक और उपदेशक थे--वहीं 
दूसरी ओर डा० वड्थ्वाल? ने राघवानंद और रामानंद दोनों को योग का साधक 
और उपदेशक माना है । साथ ही यह भी स्वीकार किया है कि इसी राघवानंद 
और रामानंद की योग भक्ति समन्वित घारा में कबीर दीक्षित थे । अर्थात्‌ इस तथ्य 
स शुक्छजी और डा० बड़ध्वाल --दोनों ही सहमत हैं कि कबीर में योग की धारा 
साक्षात्‌ या परम्पया नाथों से ही आई थी। ये ही नहीं, परवर्ती चिन्तकों ने भी 
संत साहित्य में उपलब्ध 'हठयोग' की पारिभाषिक शाब्दावलियों के आधार पर संतों 
को योग त त्ताथों का ऋणी माना है । डा० हजारीप्रसादर द्विवेदी, पं० परशु- 
राम * चतुवदी, प० विनयमोहन शर्मा, डा० रामखेलावन$ पाण्डेय आदि नए-पुराने 
२३ हिदी साहित्य का इतिहास, पृ० ६६६ च ६७ । 
२. हि० का० नि० सा० (सं० २००७) पु० ३०६ । 
२. र को की साघना' पु० ४४-५१ तथा “हिदी साहित्य पु० 
४, 'कवीर साहित्य को परख', पु० ८७ । 


४. हिंदी को मराठी संतों को देन, तथा नाथ ओर से 
“हठं बिना राज योगो... न 'सिद्धय॑ति वि ae 


६६८ स० का साहित्य | डी 
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'सभी चिन्तकों और शोधकों ने उक्त तथ्य की पुष्टि की है । डा० द्विवेदी ने कबीर 
में दक्षिण के वेदान्त भावित वेष्णव घर्म, सूफियों के मतवाद तथा उत्तर पर्व के नाथ 
पंथ और सहजयान के मिश्चित रूप-तीनों का प्रभाव देखा है। कूल मिलाकर यह 
स्थिर हुआ हे कि कबीर या तत्प्रवतित समस्य संत साहित्य से साधना की दृष्टि से 
भक्ति का स्वर मुखर है और योग” उसका सहायक है । शुक्लूजी ने भी संतों का 
सामान्य साधन भक्ति! ही माना है--अवान्तर व्यावर्तक धर्म के रूप में योग” रूभ्य- 
ज्ञान' की वात कही है । अभिप्राय यह कि संतों की सावना के संदर्भ में दो ही उपाय 
हँ भक्ति और 'योग'। वेसे भक्ति! भी एक 'योग' ही है--पर जब 'योग' को 
भक्ति' से पृथक रखकर विचार करते हैं--तब उसका संकेत--स्वकोय पौरुष साध्य 
क्रियाओं की ओर होता है । 'भक्तित' में 'जप' और “व्यान! ही मुख्य हैं--इनमें अशक्‍त 
होने परं ही कतिपय अन्य बाहरी क्रियाओं का सहारा लेना पड़ता है । उपाय करण- 
साध्य हैं--करण वास्य भी हो सकते हैं और आन्तर भी । सामान्यतः यह माना जाता 
है कि वाह्यकरण अथवा शरीर साध्य उपाय 'हठयोग' है और आन्तर अथवा मनः 
साध्य उपाय राजयोग है । अंततः ‘हठयोगः भी “राजयोग” का साघक ही है-- 
ये दोनों परस्पर विरोधी नहीं हैं । नाथपंथी? तथा बौद्ध" सिद्ध-दोनों ही स्वीकार 
'करते हैँ कि “हटयोग अन्तिम लक्ष्य तक पहुँचने में माध्यम नहीं है-वह वञ्रयोग, 
ज्ञानयोग अथवा राजयोग में सहायक ही है । साथ ही यह भी कहा गया है कि इठ- 
योगर भी कोई आवश्यक नहीं हे कि अपनी समग्रता में स्वीकार्यं ही हो। जितने 


अंश में उसकी उपादेयता आवश्यक जान पड़े-उतने ही अंश में ग्राह्य हो-यही ठीक है। 
विचारों की इस परम्परा में मेरा प्रस्ताव यह है कि किसी की भी साधना पद्धति 


अपने-आप में एकान्वित होती है यहाँ-वहाँ से लेकर भानुमती का कूनबा नहीं। कबीर 
के इद-गिर्द सावकों का एक परिवेश था--एक परम्परा थी--भाषा उसी के माध्यम 
से अजित थी । अतः उसमें प्रथृक्त शब्दावली पूर्व प्रयक्त होगी ही-पर यह आव- 
इयक नहीं है कि उनकी अर्थविषयक धारणा भी एक ही हो । डा० हजारीप्रसाद 
द्विवेदी प्रभृति मर्मी समीक्षकों ने इस तथ्य को सप्रमाण लक्षित भी किया है । 
उन्होंने शब्दावली अथवा अभिव्यक्ति के वाह्य ढांचे की एकरूपता सिद्धों और 
नाथों से स्वीकार करते हुए भी अर्थविषयक धारणा में अंतर भी प्रदर्शित किया है-- 
और यह होना भी चाहिए । होना इसलिए चाहिए कि जो संत पोथी की उपेक्षा 
कर “आँखों देखी' 'अनभ' या अनुभव को सर्वातिशायी महत्व देते हे--वे भाषा मले 
परिवैश से लें -पर धारणा अपनी ही रखेंगे । जब धारणा अपनी होगी तब उस 
घारणा या अनुभव को व्यक्त करने वाळे उपाय पढ़कर यहाँ वहाँ से नहीं लिए गए 





१. भा० सं० और साधना, प० २७७ 'सहजबान और सिद्ध माग्‌' । 


२. श्री गृहयसमाजतंत्र, पु० १६३, १६५ .। 
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होंगे । साथ ही यह भी आशा करनी कि संत साधक परस्पर | विभिन्न विचारघारा 
वाले गरुओं से दीक्षा लेते रहे होंगे और उसे अपनी साधना बनाते रहे होंगे--उनसें 
ही अन्तविरोध पैदा करना होगा । इस प्रकार दीक्षा अथवा साधना-प्रहण के संदर्भ से. 
तीन विकल्प संभावित हैं--एक तो यह कि क्रमागत वाङमय से अधीति पूर्वक उन्हे 
कार्यान्वित किया हो, दूसरे यह कि परस्पर विभिन्न विचारधारा वाले सिद्ध गुरुओं 
से दीक्षा! ली हों और तीसरे यह कि अविरोधी गुरूओं के सम्पर्क में आए हो-- 
चौथी यह भी हो सकती है, कि मध्यतीत्र शक्तिपात वश स्वयंम समुद्भूत घ्राति ज्ञान 
से पराप्रमाता के पद पर प्रतिष्ठित हो गए हों । इन विकल्पों में से पहला तो संभव 
ही नहीं हे क्योंकि 'पोथी' उनके लिए निरर्थक थीं या हैं । दूसरा विकल्प इसलिए 
असंभव है कि परस्पर विभिन्न या विरोधी माध्यम या स्रोत को अपनाकर एकनिष्ठता 
की ओर बढ़ने वाला साधक अनेकनिष्ठता का मार्ग क्यों पकड़ेगा ? तीसरा विकल्प 
'मी संभव नहीं है--कारण परस्पर अविरोधी ही विचार होंगे-तो अनेक के पास 
जाकर दीक्षित होने की क्या आवश्यकता है ? अतः युक्ति सिद्ध तथा अनुभव ग्राह्य 
पक्ष यही हो सकता है कि अपने संस्कार के अनुरूप किसी एक ही पहुंचे 
हुए गुरु से वे दीक्षा ग्रहण करते होंगे। रही शक्तिपातवश स्वयम्‌ प्रातिभ 
ज्ञान के उदित होने की बात वहाँ कोई मतभेद ही नहीं है और न उसके स्वीकार 
करने से जो कुछ मैं कहने जा रहा हे--उसमें कोई खलल ही पड़ने वाला हे। कहना 
थह है कि संत साधक दिव्य, सिद्ध, मानव-जिस गुरु से भी दीक्षा लेगा उसके द्वारा 
'निदिष्ट “उपाय' एकान्वित होगा--जो साध्य तक पहुंचाने में अविच्छिन्न रूप से कारगर 
होगा । संतों के साहित्य परिशीलन से हमें चाहे जिसका प्रभाव परिलक्षित हो; पर 
उक्त प्रक्रिया से सोचने पर यही अनुभव सिद्ध 5हरता है कि उनके द्वारा गृहीत उपाय 
'एकान्वित तथा अखण्ड होगा और उसका पोथी- से चेतन गुरु से संबंध है। परमात्मा 
अंततः आत्मा ही है - आगन्तुक “मल? ही आत्मा” 'परमात्मा' का मेद स्थापित करता 
हे--मतः “स्वरूप-स्थिति’ जैसे साध्य में 'मल! को दूर करने वाले उपाय” का निर्देशक 
गुरु ही सर्वाधिक महत्व का पात्र है। तत्वतः गुरु भी 'आत्मा' से भिन्न नहीं है-- 
पर साधना के घरातळ पर भेद है और मेद है तो गुरु और शिष्य साधना के निमित्त 
भिन्न हैं । इस दृष्टि से भी 'आत्मेवात्मनो बंघुः' की उक्ति संगत है। गुरु भी आत्मा 
ही है--दोनो में विम्ब भ्रतिविब संबंध पारमेश्वर अनुग्रह से स्थापित हो जाते हैं और 
दोनों अनायास एक दुसरे के नजदीक आ जाते हैं । साधना से वह व्यवघान भी लुप्त 
हो जाता है--दोनों का मेद समाप्त हो जाता है अस्तु-इस पक्ष पर “मबित? वाले अध्याय 
में यी विचार किया जायगा । यहाँ । 
पे सवथा असंगर्तः है आश | त भक्ति अथवा सूफियों, बेशु साधना-तो वह 


: मानना हो हैं तो एक ही रास्ता है गुरु द्वारा संत साघको 
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म॑ संक्रान्त होने का । निर्देशक अभीष्ट लक्ष्य तक पहुंचने के लिए औरों के अनुभवों 
से प्रभावित हो सकता है--उनमें विद्यमान उपयोगी ओर अविरुद्ध तत्व ग्रहण कर 
सकता है । संतों की परवर्ती परम्परा या वाळु मय को देखने से यह प्रमाणित भी 
होता है । प्राणनाथ में स्पष्ट ही विभिन्न धाराए उनकी असाधारण इब्दावाल्यों 
के माध्यम से प्रतिफलित हैं--इसके विस्तार की यहाँ कोई आवश्यकता नहीं । 


यदि साधक में मानस-विक्षेपकारिणी सामग्री अधिक है--तो गुरु उसे शरीर- 
साध्य क्रियाओं का उपदेश दे सकता है । जिसे मन मान जाय--वह स्वाभाविक 
और सहज साध्य ह और जिसे मन-मत्तगज न माने वह्‌ हठात्‌ साध्य हे । हठात्‌ साध्य 
योग ही हठयोग है और सहज साध्य-सहज या राजयोग । आध्यात्मिक यात्रा मनः 
केंद्रण के बिना संभव नहीं है-यदि .विक्षेपक सामग्री मनः केंद्रण नहीं होने देती-तो 
शरीर साध्य ऐसी क्रियाएं करनी पड़ती हैं जिससे मन केंद्रित और एकाग्र होने लगे। 
इसलिए मनःसाध्य 'उपाय' की पीठिका रूप में काय साध्य “उपाय” का विधान है । 
इस प्रकार व्यापक रूप में योग की दो ही विद्याएं मानी जा सकती दँ बाहयकरण 
साघ्य तथा अंतःकरण साध्य । पहला हठात्‌ साध्य होने से हठयोग और दूसरा स्वभाव 
साध्य होने से 'सहज' या “राजयोग । 

साधक कुछ तो ऐसे होते हैं जो रक्ष प्रकृति के होते हैं और कुछ ऐसे होते हैं जो 
द्रवशील प्रकृति के होते हैं अंतःकरण साध्य 'उपाय' दोनों को ही करना होता है- 
पर रूक्ष प्रकृति वाला साधक ज्ञान-मागं अपनाता है और द्रवशील प्रकृति वाला राग 
मार्ग । पहला राग का दामन करता है और दूसरा परिष्करण अथवा चिन्मयी 
करण । आगमिक अथवा तांत्रिक मार्ग 'शक्ति' का मागे है--जो राग के परिष्करण 
अथवा चिन्मयीकरण में आस्था रखता है । संतगण इसी परम्परा के साधक हैं--- 
अतः वे सहज माग’ अथवा 'राग मागं' के ही साधक हव 'मक्त' हैं । “मक्ति' 
ही उनकी मुख्य साधना है--जो मनः साध्य है-स्वमाव साध्य है-राज मार्ग है-राज- 
योग है । साधक की क्षमता वझ वे हठात्‌ साध्य योग का' भी समर्थन करते हैं- 
वाह्याचार, शरीर साध्य आचार की भी चर्चा 'करते हैं-पर अन्तर्याग, अन्तःकरण 
साध्य राग मागे को ही प्रमुख, उत्कृष्टतर तथा ग्राह्य स्वीकार करते हैं । 


संप्रति, बाह्यकरण-साध्य, शरीर-साध्य अथवा हठात्‌ साध्य क्रमागतं उपाय 
या 'उपायों' के विषय में कुछ कहा सुना जाय संत वाङमय के साक्ष्य पर कुछ 
विचार किया जाय--यह देख लिया जाय कि 'योग' से जिस हठयोग को समझा- 
जाता है और उसका संबंध 'नाथ' से जोड़ा जाता है-वह है क्या ? जो भी है- 
क्या वही संतों में है ? 
“हुठयोग' का व्युत्पत्ति लभ्य अर्थ तो ऊपर दिया जा चुका है--पर प्रयोग 
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लम्य प्रवृत्तिनिमित्तक अर्थ पर विचार किया जाना शष हे । डा० हजारीप्रसाद१ 
द्विवेदी की धारणा है कि हठयोग शब्द का शायद सबसे पुराना प्रयोग 'ग॒हू य समाज 
में आता है । जो हो, नाथों का हठयोग एक तरफ माकंण्डेय प्रवतित हट्योग” से 
भिन्न है तो दूसरी और बौद्ध सिद्धों के हठयोग से भी। यहाँ केवल 'नाथ”-सम्मत' 
हठ्योग' का स्वरूप विचारणीय है । नाथपंथ में 'हठयोग' षडंग? भी मिळता है 
और अष्टांग भी । शास्त्रों में हठयोग की अन्वर्थता अनेक रूपों में बताई गई है। 
हकारः अर्थात्‌ सूयं और ठकार अर्थात्‌ चंद्र का योग ही हठयोग है। सूर्य से प्राण- 
वायु और चंद्र से अपान वायु समझी जाती है--दोनों के योग का एक अभिप्राय 
वायु-निरोध का और दूसरा इडा तथा पिंगला नाडियों को रोककर सुपुम्णा मार्ग 
से प्राण वायु के संचारित४ करने का है । 'योगस्वरोदय' के अनस्वार आसन, प्राणा- 
याम तथा पट्कम के द्वारा नाड़ी शोधन, शोधित नाड़ी में वाय का आपरण तथा 
आपूरित और स्थिर वायु से मन का स्थेर्यापादन, फळ्तः आनंदावाप्ति तो हठात 
साध्य होने से हठयोग है ही--हठ्योग नासिका में दृष्टि स्थैये पूर्वक ध्यान करने 
क शिवतादाप्ति भी है ।. हठयोग की एक पांचवीं व्यास्या भी की 
यह बताया गया हें कि हठात्‌ मोक्षद्वार खोळने की विधि वताने के 
कारण भी इसे हठयोग कहा गया है । कण्डलिनी उदबोघ की कई विधियाँ हैं । विदू 
प्राण तथा मन तीनों एक दूसरे से संवंद्ध हैं। एक के स्थिरीकरण से दसरे का स्थैर्या- 
पादन स्वतः हो जाता है । इनमें से किसी के भी स्थिरता से कण्डलिनी का उदवोध 
सभव हृ । तमाम विचार करने के वाद डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी का निष्कर्ष 
हठयोग असल में प्राणवाय्‌ के निरोध को कहते ह आर राजयोग मनोनिरोघ* को ।” 
नाथ मत में हठयोग किस प्रकार उनकी लक्ष्य सिद्धि में परम्परया कारण है--यह देख 


BY) 


नाथ सिद्धों का लक्ष्य नाथ पद की उपळब्धि हे । नाथ पद की उपलब्धि पिण्ड- 
पदसमरसीकरण है । नाथ दृष्टि से देखने पर स्पष्ट जान पड़ता है कि जो लोग 
जड़ तथा चेतन का आत्यंतिक विरोध मानते ३- वे सान्त हैं । ब्रह्माण्ड की भति 
पिण्ड में भी चेतन और पिण्ड का आत्यंतिक भद जब. तक नहीं मिटता तब तकः 





१. नाथ संप्रदाय, प० १२३ । 
२. गोदक्ष झतक, १।७ । 
रे. सिद्ध सिद्धान्त संग्रह, २४६ । 


४. नाथ सभ्रदाय, प० १२३ । है 
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पिण्डपदसमरसीकरण की संभावना नहीं है । पिण्ड का भी नाथ योगी योग द्वारा 
चिन्मयीकरण करते हैं और चिन्मय परमपद से उनका सामरस्य हो जाता हैं । 

तत्ववोध से मुक्ति होती है-नाथयोगी इसे अविकल रूप में स्वीकार नहा, 
करते । वे ज्ञान को खडग स्थानीय मानते हैं और योग को युद्ध तथा वीयस्थानीय । 
यदि वीर्य या बलू न हो और उसके साथ युद्ध न किया जाय तो केवल खड्य से विजय 
लाभ नहीं किया जा सकता । इसीलिए ये लोग ज्ञान युक्तमोग अथवा योगयुक्त ज्ञान 
को ही ग्राहप्र मानते हैं । वह स्वसंवेद्य परतत्व गुरुभवित से ही लभ्य है। सिद्ध सिद्धान्त 
पद्धति में कहा गया है कि इस माग में गुरु ही सन्मार्ग दर्शनशीलू होता है और 
सन्मार्ग योग मार्ग है तदितर मार्ग पाखण्ड मार्ग है। गुरुपदिष्ट योग मागे से तत्क्षण 
स्वसंवेद्य परतत्व का साक्षात्कार हो जाता है । तत्व की स्वसंवेद्यता तथा गुरु कृपा- 
दोनों से होने वाली निरुत्थान दशा (निजावेंश) के अनुभव का परिणाम यह होता 
है कि महासिद्ध योगी स्वकीय पिण्ड को समरस कर लेता है। निरुत्थान दशा समा- 
धिदार्ढेयातिशय का ही नामान्तर है । समाधि की दशा में महासिद्ध योगी अनुभव 
करता है कि वह परमनाथ ही है । धीरे-धीरे अहम्‌' वृत्ति दवती जाती है ओर 
परमनाथमयी अंत त्ति उदग्र होती जाती है । इसी उदग्रता या उद्रेक को निजावेळ 
कहा जाता है । इस निजावेश से समाधि दशा उदित होती है--महाप्रकाश होता है । 
इस महाप्रकाशमय समाधि दशा वश सच्चिदानंद चमत्कार का प्रबोध होता है। तब 
लगता है जैसे निद्रा के बाद विशिष्ट प्रजागर हो गया हो । इस प्रकार के प्रवोवानुभव 
से लगता है कि यह दृश्यमान समस्त जगत्‌ परमपद ही है । यही स्थिति समरसी- 
करण की स्थिति है । धीरे-धीरे अहम्‌ वृत्ति परमवृत्ति से वैसे ही एकरस हो जाती 
है। जैसे नमक की डली जल से एकाकार हो जाती है। वौद्ध सिद्ध भी महासुख दशा 
का निरूपण इसी दृष्टान्त से करते हैं और संतजन भी । 

पिण्ड का पद से समरसीकरण तभी संभव है--जब पिण्ड की शुद्धि या चिन्मयी- 
करण हो जाय। आधार शुद्धि पर इन योगियों का बहुत बल है । कायशुद्धि का अध 
जरामरण तब तक है जव तक शरीर काळ के प्रवाह में है जव तक शरीर काल 
प्रवाह में है तव तक प्रारब्ध का प्रभाव मानना चाहिए । प्रारव्ध का प्रभाव जिस 
काय-घट पर पड़ता हो वह कच्चा है । योगियों नाथ योगियों की धारणा है कि जिसका 
घट कच्चा है उसका ज्ञान भी कच्चा है। इसीलिए महाराष्ट्र के नामदेव की नाथो 
ने परीक्षा ली थी और उनके घट को कच्चा बताया था। इसकी परिपक्वता के निमित्त 
बिसोवाखेचर ने उन्हें दीक्षित किया । मतलब यह कि अपरिपक्व देह या काय से 
चरम लक्ष्य की सिद्धि नहीं हो सकती । काय इसीलिए अस्थिर और जराजीणं है कि 
उसका मूल 'बिंदु' अस्थिर और चंचल है । अतः काय या शरीर के स्थिरीकरण 
के लिए विदु का स्थिरीकरिंणें जीवेशके है कहा भी १ है2-0 ०30900 


२३२ तंत्र और संत 


मनःस्थैयें स्थिरे वापुस्ततो बिः ल्यिरो भवेत्‌ 

बिद्स्थे्यात्‌ सदा सत्वं पिण्डस्थेये प्रजायते ।' । 
अर्थात्‌ मन के स्थिर होने से वायु और वायु के स्थिर होने से विदु का स्थेयं होता 
है । विदु स्थैयंवश स्थिर पिण्ड काल प्रवाहातीत हो जाता है-उस पर प्रारब्ध का 
कोई प्रभाव नहीं होता । 

वञ्रयानी वौद्ध भी विदु सिद्धि और सिद्ध देह की [वात करते हैं--पर उनका वज्- 
योग विदु-सिद्धि को केंद्र करके चलता है । नाथसिद्धों की साधन प्रणाली का नाम 
हठयोग है जिसका प्रधान लक्ष्य है कायसिद्धि, अव्यवहित प्रयोजन है काय शोधन । 
शरीर का मूल विदु है और शरीर में अनेकानेक शिराएं प्रतिष्ठित हैं । वह बिदु 
पाण्डुर तथा छोहित--दो प्रकार का है । पाण्डुर विदु को शुक्र और लोहित को 
महारज कहते हैँ । बिंदु को ही शिव और रज को ही शक्ति कहते हैं। बिंदु को 
चंद्र और रज को सूर्य भी कहा जाता है । इन्हीं दोनों . के संयोग से परमपद की 
उपळग्बि होती है । चंद्र संयुत्तल शुक्र तथा सूर्यसंगत रज-दोनों का सामरस्य बोध करने 
चाळा ही योगी कहा जाता है । हठयोग में 'ह' का अर्थ देहस्थित 'सूर्य' तथा ठ. 
का अर्थ चन्द्र है-दोनों का ऐक्य सम्पादन ही हठयोग है-यह ऊपर कहा जा चुका है । 

कहीं-कहीं नाथ-सिद्धो द्वारा प्रवतित योग को 'महायोग' कहा गया है। यही परमा- 
थिक महायोग ही साधना के विभिन्न प्रकारों से संवलित होकर मंत्रयोग, लय योग, 
ह्ठ्योग तथा राजयोग के नाम से भी जाना जाता है । मंत्र योग वह है-जिसमें 
इवासःप्रशवास के माध्यम से निरन्तर उच्चरित होता हुआ 'हं' तथा 'सः' उलटकर 
सुषुम्णा में निरायास सो हम्‌' के रूप में चलने लगता है। इसे अजपाजाप भी कहते 
हैं। ल्य योग चित का लय है--जो अनेक माध्यमों से हो सकता है । इनमें से नाथ 
पथ में हठयोग तथा राजयोग महत्व के हैं | हठयोग के बिना राजयोग और राजयोग 
के विना हठयोग पूर्ण नहीं है । कहा भी गया है-- 

हठ बिना राजयोगो राजयोगं बिना हठः । 

न सिद्यति ततो युग्ममानिष्पत्तेः समभ्यसेत्‌ ॥ 
अयात्‌ हठयोग से क्राय या पिण्डसिद्धि और पिण्ड सिद्धि होने पर राजयोग से समाधि 
सिद्धि होती है । पिण्ड सिद्धि के संदर्भ में नाथ योगियों ने पिण्डोत्पत्ति, पिण्ड विचार 
पिण्डसंवित्ति तथा पिण्डाघार का विस्तार से विचार किया है और बताया है कि 
यह ज्ञान पिण्डसिद्धि में सहायक है । पिण्डोत्पत्ति ब्रह्माण्डोत्पत्ति का प्रतिरूप है | 
इस क्रम का निरूपण करते हुए बताया गया हे कि मूलतत्व अनामा है--उसकी र 
मात्र घर्मा निजा शक्ति के उन्मेष? से 'परा' 'परा” SS क र 
CE सूप ते त. र के सदन घे अपरा, अंपरा 

है। फिर उस 'अपरा' से वेदनशीला 
२. हठयोग प्रह्वोपिक्रा, ४॥२७.०॥ Math Collection. Digitized by eGangotri 
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-कृण्डलिनी झक्ति उद्धत होती है । दुष्टान्तपूर्वक इन्हें स्पप्ट करते हुए क्रमशः बीज, 


अंकुर, काण्ड, शाखा, पत्र फल की वात कही गई है। इन शक्तियों के पाँच पाँच गुण 
हैं । पिण्डविचार के अंतर्गत षटचक्र, पोडेशाधार, त्रिलक्ष्य तथा व्योम पञ्चक के 


० 


साथ-साथ अष्टांग योग का भी उल्लेख किया गया है । पिण्ड संवित्ति के अंतर्गत 
चराचर जगत्‌ का व्यौरा पिण्ड में ही वताया गया है । परापर विमशरूपिणी संवित्‌ 
ही अनेकविध रूप से सकल पिण्डों का आधार होकर वर्तमान है-पिण्डाघार रूप में 
उसी का विवेचन प्रस्तुत किया गया हे । 

ऊपर यह वताया गया है कि स्वरूप बोध या समरसीकरण के लिए कायशुद्धि 
अपेक्षा है और कायशुद्धि के लिए बिदुस्थैय । विदुस्थैये के लिए हठयोग का विधान 
है हठयोग के द्वारा मन-पवन निरोध की वात वार वार कही गई है । जिस प्रकार 
बञ्जयानी वौद्ध अपनी साधना निर्माण चक्र से आरंभ करते हैं उसी प्रकार नाथ योगी 


अपनी हठयोग साधना नाभि से आरंभ करते हैं । 


यद्यपि यह टीक है कि बिंदु, प्राण तथा मन तीनों ही इस प्रकार संबद्ध हैं कि 
'एक के स्थिरीकरण से दूसरे का स्थिरीकरण हो जाता है--तथापि उनके स्थिरीकरण 
के लिए पृथक्‌-पृथक्‌ प्रयत्न और अभ्यास होता है । इस पृथक-पृथक्‌ प्रयत्न से 
थोड़ी सुविबा मिलती है । मान लिया कि कोई विदु के स्थिरीकरण का प्रयत्न 
कर्‌ रहा हो--तो उसमें सौंक्यं और सम्यकत्व लाने के लिए आवश्यक है कि प्राण 
एवं मन के शोधन या स्थिरीकरण के जो साधन निर्दिष्ट किए गए हों--यथासमव 
उनको भी करता रहे । योगियों की घारणा है कि बिंदु शोधन से अन्नमय कोश, प्राण 
ओवन से प्राणमय कोश, मानसिक क्रिया के बलू से मनोमय कोश, विचार एवम्‌ 
“विवेक द्वारा विज्ञानमय कोश तथा अहेतुक भवित योग द्वारा आनंदमय कोश का मल 
शोधित होता है । इस प्रकार पूर्वपूर्वं के शोधन से निवृत्त आवरण द्वारा उत्तरोत्तर 
शोधन की क्रिया सरलता से चलती है । इस प्रकार तीनों देहों का शोधन हो जाता है । 

असिद्ध विदु वारू साधक को प्राणायाम का अभ्यास काफी कठिन होता है। देह 
की अशुद्धि का ही परिणाम है कि वाय का प्राण इडा और पिंगला के वीच वक्राभाव 
से घूमता रहता है । यदि बिंदु साधना से देह मळ हट जाय, तो सात्विक तेज का 
उदय होता है जिसके परिणाम स्वरूप वायु हलकी हो जाती हैं और मध्ययथ या 
सुषुम्णा में नीचे ऊपर संचरण करने लगती है कभी कभी स्थिर भी होने लगती 
है । यही अंतः प्राणायाम है, अजपाजाप की प्रक्रिया है । स्थूल देह में इड़ा और पिंगला 
के वीच स्थुल वायु की जो श्वास प्रश्‍वासात्मिका क्रिया है-वही सुपुम्णा में सूक्ष्म 
प्राण की ऊर्घ्वाघः संचारात्मक त्रिया है वही 'वज्ञा' में सूक्ष्म मन की संकल्प विकल्पा- 
त्मक क्रिया है | स्वभाव की प्रेरणा से संकल्प की वृत्ति तिरोहित होने लगती है- 


फलतः चित्रा” के विकास के साथ विज्ञानमय कोश खुल जाता हे-तव संकल्प शुद्धि 


होने से मनउथेबं दवे छा, मोठ, सत्क हास होए," अंततः उसका भी 
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क्षय हो जाता है--तब वृत्यात्मक ज्ञानेच्छा की निवृत्ति हो जाती है और परमानन्द 
की उपलब्धि होती है । यह स्थिति ब्रह्मनार के वीच मिलती है । इसके वाद की 
अवस्था अवस्था नहीं, स्वमाव' या सहज' की उपलब्धि है । 

जो भी हो, नाथ सिद्धों की साधना में आपेक्षिक प्राधान्य प्राण साधना को 
ही है इसलिए नाथ साघना के संदर्भ में हठयोग प्राण साधना ही हे। डा० हजारी 
प्रसाद का विचार संगत है । यह शरीर नाड्यो के जाल से व्याप्त हे जिनमें 
पित्त, कफ आदि आवरक तत्व विद्यमान हैं । प्राणायाम के लिए इनका शोधन आवश्यक 
है । नाड्यां प्राण वाहिनी हैं और नाभि केंद्र से निकलकर चारों ओर फैली हुई हैं । 
नाड़ी शोबन से प्राण के संचार या प्रणायाम में सहायता मिलती है और प्राणायाम 
से नाड़ियाँ शुद्ध होती हैं । नाडियाँ वायु से वनी हैं--वायु ही शक्ति है उसी के स्पंदन 
से इंद्रिय, मन, बुद्धि, विन्दु-सव संस्पद हैं । अतः उसके निरोध से सबका निरोध हो 
जाता है । आत्म स्वरुप में स्थित होने से किर इस निरोध का भी निरोध हो जाता है- 
तब व्युत्यान और निरोघ में कोई अंतर नहीं रह जाता तमी साम्य का उदय होता है । 

प्राण ही शक्ति हे और नाड़ियाँ उस शक्ति के संचार का मार्ग । साधनावश इसी 
भाण या शक्ति के आवरण को हटाया जाता है - उसका जागरण या चिन्मयीकरण 
किया जाता है । यही वायु जव सररू और शुद्ध होकर सुषुम्ना में प्रवेश करती है-- 
तब उसी को कूण्डलिनी चैतन्य या मंत्र चैतन्य कहा जाता है । 

प्राण शोधन में यम, नियम, आसन, बंघ तथा षटू कर्मो--नेती; धौती, वस्ती, 
चाटक, नौली, कपालू-मातीःका उपयोग बताया गया है। वंधो में मूल्वन्ध, जालंधर 
वंध तथा उड्डीयानवंध की महिमा पर्याप्त गाई गई है । 

इस भ्रकार प्राण शोधन को केंद्र में रखकर चलने वाली हठ्योगियों-नाथ सिद्धों 
की साधना से पिण्ड की शुद्धि हो जाने पर स माधिपर्यवसायी प्रत्याहार, धारणा और: 
ध्यान में सोद्य आ जाता है । समाधि जिसे राजयोग कहा जाता है--दढ होनें 
लगती है। समाधि के अतिशय दार्ये से--जैसा कि पहले कहा गया है--पिण्डपद 
समरसीकरण की स्थिति आ जाती है । 

इस प्रकार स्पष्ट हे कि नाथगण किस प्रकार चरमलक्ष्य की सिद्धि में हठ्योग 
हारा वायु निरोध करते हैं। इस साधना का आरंभ वे नाभि से करते हैं। नाथ का 
हठ्योग' क्‍या है--यह स्पष्ट हो गया और यह भी स्पष्ट हो गया कि वह उनके 
चरम लक्ष्य का किस प्रकार अंग है। जिस रूप में नाथो का हठयोग हठयोग” है--- 
पवन निरोच और काय शुद्धि का साधक है क्या उसी रूप में संतों ने निर्गुनिएं साथकों' 
ने उसे अपनाया है ? 

संप्रति, संत साहित्य के साक्ष्य पर यह्‌ देखना चाहिए कि वे योग” का कौन साः 
रूप अपनाते हँ--मक्ति' को कैसे उससे अविरुद्ध करते हैं; गौर दोनों के अविच्छ्य 
सोपानों द्वारा चर्स>हेव्यइकेस/ प्रकार उपलब्ध करते है i र 


करते हैं 
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संत साहित्य के मर्मज्ञ कविराज गोपीनाथ की वारणा है--भारतीय अध्यात्म 
साधन की रहस्यमयी प्रगति की समीक्षा के प्रसंग में मध्ययुग का इतिहास सवंथा 
महत्वपूर्ण है । मध्यय॒ग में भी नाथ सम्प्रदाय की योग साधना विज्येष रूप से उल्लेख- 
सीय है । प्राचीन होने पर भी उस समय में जो शंच तथा व्रेष्णव आगम मूलक 
साधनाएं देश में प्रचलित होकर विस्तार को प्राप्त हुई थीं, वे सुदीर्घे काळ तक अपने 
अपने गुरुत्व का संरक्षण कर सकी थीं । दोनों ही साधनाएं यद्यपि 'योग साधना' 
के अंतर्गत थीं--तथापि नाथ सम्प्रदाय के योगी विशेष रूप से ज्ञानपथ के पथिक 
थे तथा संतों के साधन में भक्ति मार्ग का ही प्राधान्य था" “सर्वत्र अन्वेषण करने' 
से यही पता चलता है कि किसी न किसी प्रकार से उनका मुख्य साधन वाग्योग का 
ही एक रूप है । इसे नाम साधन भी कहा जाता हे । सुरत शब्दयोग इसका दूसरा 
नाम* है । “संतों में सुरत शब्दयोग के भी विभिन्न प्रकार के प्रस्थान हैं । सवत्र 
ही दीख पड़ता हे कि लक्ष्य तो है-अनामी अथवा उत्त प्रकार की स्थिति जो संतों 
के अंगीकृत सत्यलोक के ऊर्ध्वं में है । संतलोग भक्‍त रहे, इसीलिए नाथ योगियों के 
लक्ष्य से उनके लक्ष्य में कळ भेद रहना स्वाभाविकरी है। “लक्ष्ययत भेद साघन में भी 
भेद पैदा करेगा । इन उद्धरणों से भी पष्ट होता हं कि नाथों का हठयोग संतो की 
साधना का अंग नहीं है । इधर संतवाझमय पर आघत जो काम हो रहे हैं उनसे भी 
` 'इठयोग' की अंगता समर्थित नहीं हो रही है । बाबू श्यामसुंदर दास का विचार है-- 
“योग की क्रियाओं के विषय में भी उनकी जानकारी थी । इंगला, पिंगला, सुषम्णा, 
षट्चक्र आदि का उल्लेख कवीर ने किया हे, परन्तु वे योगी नहीं थे । उन्होंने योग को 
भी माया में सम्मिलित किया“ है । डा० हजारीप्रसाद* द्विवेदी की भी धारणा 
है कि वे योगियों की रूपान्तरित जाति में ही बड़े हुए थे, फिर भी वे योग को 
वह स्थान न दे सके जो उसे नाथ पंथियों में प्राप्त था। वे योग प्रक्रिया के विरोधी 
नहीं थे, परंतु हठयोगियों की सभी क्लिष्ट सावनाओं को आवश्यक नहीं समझते थे ! 
अंतः साधना पर बल देने वाले कवीर यौगिक क्रियाओं को भी बाह्याचार ही मानते 
थे । कछ लोग हठयोग को पारिभाषिक शब्दावल्ियों और तज्जन्य अनुभूतियों का विवरण 
देखकर यह़ अनमान लगाते हैं कि आरंभ में कबीर दास हठयोग की पद्धति की ओर 
आक्रृष्ट रहे होंगे--पर घीरे-घीरे उसकी ओर से अपखत होते गए और अंततः 
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“भक्ति मार्ग के पथिक? बने । दूसरे लोगों की धारणा है कि उनके साहित्य में 
'कहीं तो नाथ अवघूतों क प्रति आस्था है और हठयोग का निष्ठा-गर्भ विवरण और 
कहीं उनकी निन्दा तथा उपेक्षा-इस परस्पर विरोधी पद्धति से संभवतः उनका आशय 
यह रहा हो कि विशुद्ध काय साधना और सिद्धिज चमत्कार पर्यवसायी हठयोग तथा 
उसके साथकों के प्रति जो उनको अनास्था थी, पर मनःशोधन में यदि वह उपादेय 
'है--तो उसके प्रति आस्था । इसीलिए उनकी धारणा है कि मनःशोधन से काय 
शोधन हो ही जायगा, पर काय साधन कभी बाह्याडम्बर की ओर साधक को मोड़ 
-सकता हे । संभव है उनके समय में कायसिद्धि-पर्यवसायी नाथ-हठयोग अधिक प्रचलित 
रहा हो--फलतः साधक वर्ग की प्रकृति से परिचित कबीर ने रूक्ष हठयोग की निदा 
'भी की हो-साथ ही मनःस्थयं से अनायास पवन-स्थैय और विदु स्थैर्यं हो जाने से 
उनकी परिणतियों का आत्मविश्वास के साथ प्रशंसात्मक स्वर में अभिव्यक्ति भी की 
हो। मेरा विचार तो इसी अंतिम संभावना के पक्ष में है। 

सत साहित्य में जोग-जुगति के नाम पर अनेकविघ जोगों का उल्लेख मिळता 
-है--भक्तियोग, ज्ञान योग, कमे योग, ध्यान योग, नाद योग, ल्य योग, राज योग, 
तथा हठ योग आदि । इसी प्रकार अनेक विध मार्गो का भी उल्लेख मिलता है- 
"पिपीलिका मार्ग, विहंगम मार्ग, मीन मार्ग तथा मंकर्ट मार्ग । संत साहित्य में 'उपाय' 
'पर सोचते-विचारते हुए अनेक विधि जिन उपयुक्त जुगुतियों तथा मार्गों का उल्लेख 
मिलता है उनकी चर्चा के प्रति मौन रह जाना संभव ओर युक्तिसंगत नहीं है। यह 
अवश्य विचारणीय है कि ये समस्त योग और मार्ग-परस्पर एकान्वित हैं--- अंगा- 
'ग्रिमाव से संवद्ध है-चरमलक्ष्य की उपलब्ध की दृष्टि से अथवा परस्पर विरुद्ध या 
स्वतंत्र हैं--यदि संबद्ध है--तब तो कोई सवाल ही नहीं है---पर यदि परस्पर विरुद्ध 
'तथा स्वतंत्र हैं तो उनकी चर्चा का आशय क्या है? क्या वे निषेध्य और पूर्वपक्ष 
के रूप में कहे गए हैं अथवा और कोई आशय है ? 

संतों में दो प्रकार के लोग दिखाई पड़ते हैं--कुछ तो ऐसे हैं जो शास्त्र निष्णात 
और संतुलित हैं--अतः सैद्धांतिक धरातछ पर वे सभी साधनाओं के अधिकार-मेद 
से मिन्न तात्विक पक्ष से अभिज्ञ हैं--फछत: वे पद्धति विशेष में आस्था रखते हुए भी 
अन्य पद्धतियों का भी निःसंग भाव से उपस्थापन कर देते हैं । कुछ ऐसे हैं जिन्हे 
शास्त्र से परिचय नहीं हैं--फलूत: उनके समक्ष सावनाओं और मार्गों का तात्विक 
पक्ष नहा, व्यवहार में .दृष्टिगोचर अतात्विक पक्ष सामने है--जो काल प्रवाह वश 
उसमे सक्रान्त हो गया है--ऐसे संत जन उसी अतात्विक पक्ष को सामने रखेकर 
आकाश व्यक्त करते है--खण्डन करते हैं और उसमें लिपटे रहने वालों को भरपेट 
ERE कक र 
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पानी पी-पी कर कोसते हैं । एक अध्यात्म मागे का पथिक जब दूसरे अध्यात्म माग 
की निदा करे-तब यही समझना चाहिए । 


शास्त्र निष्णात संतों में सुंदरदास तथा अक्षर अनन्य प्रमृति का नाम लिया जा 
सकता है इन दोनों ने भिन्न-भिन्न श/स्त्रों में चचित, भिन्न-भिन्न साघकों द्वारा स्वीकृत 
'साधना प्रणालियों का प्रामाणिक उपस्थापन किया 'है-यद्यपि अपनी साघनारुचि- 
फा भी उल्लेख किया है । 
(क) ज्ञान योग: 

पहले कहा जा चुका है कि साधक दो प्रकार क होते ह-रूक्ष तथा द्रवशील-- 
ज्ञान सभी के लिए काम्य है-पर कोई तदर्थ योग की सहायता छेता है-आत्म पौरुष' 
की अपेक्षा करता है और कोई आत्मसमर्पण का । आगमों में अद्दयवादियो का एक 
ऐसा भी मार्ग है--जो भक्ति और ज्ञान में कोई भेद ही नहीं मानता । सामान्यतः 
ज्ञान योग” का संबंध शाँकर अद्वैत वेदान्त से जोड़ा जाता है--कारण, इसमें भक्ति 
की अपेक्षा 'ज्ञान' का विशेषतः उल्लेख है । शांकर वेदान्त मानता है कि शमदमादि 
साधन चतुष्टम सम्पति लाभ के अनंतर मुमुक्षू साधक में गुरु द्वारा श्रवण को 
पात्रता आती है “श्रवण' के अनन्तर उसके प्रति आस्थावान्‌ होने के निमित्त प्रतिकूछ 
तके का खण्डन तथा अनुकल तके का आश्रयण अर्थात्‌ मनन करना पड़ता है । मनन के 
पश्चात निदिघ्यासन की स्थिति आती है । निदिष्यासन मंतव्य विषय विषयक वृत्ति 
की एकतानता ही है--यही समाधि है--इसकी स्थिरता का प्रमाव होता है कि अह 
ब्रह्मास्मि' इत्याकारक अखण्ड विद्यात्मिकावृत्ति उदित होती है । चाहे यह वृत्ति जितनी 
सात्विक हो-अंततः माया की ही परिणति है-अतः इस वृत्ति का भी विनाश आवर 
दयक है । इस वृत्ति से भेद-गर्भ विरोधी आवरणात्मिका वृत्ति विनष्ट हो जाती हैं ।' 
कतक रजो न्याय से अखण्डाकार सात्विक वृत्ति विरोधी वृत्ति का शमन करती हुई 
. स्वयम्‌ भी शांत हो जाती है--आवरण' जिससे आत्मस्वरूप की विस्मृति थी-नष्ट हो, 
जाता है-फलत: भ्रम-सर्जक विक्षेप भी शांत हो जाता है-स्वरूप के से 
असाक्षात्कार जन्य अंघकार-अज्ञान नष्ट हो जाता है। अविद्या या अज्ञान का विरोधी 
'ज्ञान' जिस मार्ग से मिलता है--वह ज्ञान मार्ग है । अज्ञान स्वप विस्मृति का और 
ज्ञान स्वरूप साक्षात्कार में निमित्त है । f र 

संत सुंदरदास ने “सुंदर विलास' में इस ज्ञान माग का निम्नलिखित रूप में 
स्पष्ट ही उल्लेख किया है : 

श्रवण करत जब संबस उदास होइ 
चित्त एकाग्र आनि, गुरु मुख सुनिए । 
0अनिर2'करत"ऋओर)।०हे-०ित०ति (2०० by eGangotri 
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ब्रह्म अपरोक्ष जानि, कहन है अहं ब्रह्म 

सोहं सोहं होइ सदा निदिष्यास घुनिए 

संदर साक्षात्कार कीट ही ते 'होइ भंग 

यह अनुभव यह स्व स्वरूप मानिए*॥२८ 
इस प्रकार अनेक बोब-सुरूम दृष्टान्तों से ज्ञान मार्गे' का स्पष्टीकरण किया गया 
है। अक्षर अनन्य ने तो ज्ञान योग नाम से एक रचना ही स्वतंत्र प्रस्तुत करदी 
है। पर इसमें ज्ञान योग” का वह स्वरूप बहुत स्पष्ट नहीं है जो सुंदरदास द्वारा 
शांकर वेदान्त के अनुरूप कहा गया हे ! अक्षर अनन्य ने इतना तो स्पष्ट कहा है— 

“ग्यान कहावे जानिबो” 

“ग्यान जोग ग्यानोन कहं” 

“अक्षर अनन्य” ग्यान जोग सरवग्य बोध 

साधे यह विद्या के अविद्या को विनास है२।” 

“छूटे न अविद्या विद्यमान ब्रह्मभाखे नहीं 

तो लों ब्रह्म सान काठ अगिनि कौ भाबर हे ।” 
इस प्रकार इन कतिपय पंक्तियों को जोड़कर उक्त आशय का ज्ञायोग स्पष्ट किया 
जा सकता है । परंतु इसी वृत्ति में कहीं-कहीं “ज्ञानयोग” के स्पष्टीकरण के संदर्भ में 
ऐसी वाते भी कही हैं जिनसे विहंगम मार्ग, सहज योग ओर ज्ञान योग पर्याय से लगते 
हैं ; देखिए 

ज्ञान जोग मारग विहंगम सुगम पथ! 

संभवतः सुंदरदास को छोड़कर इन संतों ने ज्ञानयोग' का स्वरूप अपनी साधना 

के अनुरूप ही निरूपित किया है । ज्ञान को महत्व सभी देते हे-पर शांकर पद्धति 
से नहों-अपनी पद्धति से । अपनी पद्धति का तात्पर्य यह है कि ज्ञान से अभय होता 
हैर यही अंतिम लक्ष्य नहीं है-अविद्या के विनाश से ज्योति का प्रकाश होता है- 
पर सच्ची भक्ति का आरंभ तभी से होता हे । यही, कारण हुँ कि निर्गुण भक्ति को 


ज्ञानाधयी कहा जाता है । कबीर के नाम पर है-- | 
मरन जीवन की शंका नासी। आपन रंगि सहज परगासो 
प्रगटी जोति मिटिआ अंघियारा । रामरतन पाइआ करत बोचारा ` 


जर अनन्डु डुलु दर पइआना । मन मानक सिव ततुलुकाना* । 
Fr 


चं 
“र 


१. सुंद्रविलास-आत्म अनुभव . का अंग, पृष्ठ १६५। 
२. अक्षर अनन्य ग्रंथावली, पृ० ८७ । 


` ३. वहो, पु दद । ग 


४. अक्षर अनन्य ग्रंथावली, पु० ५० । ट 
४५. सत कीर, राध एनिमल प्रभृषतीa cn. Digitized by eGangotri 
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अर्थात्‌ मरण ओर जन्म की शंका नष्ट हो गई । सहज आत्मस्वरूप अपने रंग में 
आवरण के विघटित होने से प्रकाशित हो गया आत्म स्वरूप की अपरोक्षानुभूति 
'हो गई । ज्योति के प्राकट्य से अविधांघकार तिरोहित हो गया और विचार के फलस्वरूप 
राम रूपी रत्न उपलब्ध हो गया । अंतस्‌ में आनन्द का समुद्र उमड़ पड़ा-दुःख 
का विलय हो गया । मन माणिक्य लव था भक्ति तत्व में लीन हो गया । 

वस्तुतः संतगण ज्ञानोत्तरा भक्ति के उपासक हैं--अतः शांकरमतान्रूप आत्मा 
की अपरोक्षानुभूति होने के वाद भक्ति की शुद्ध वासना को चरितार्थ करने के निमित्त 
“इनकी अक्ति चलती रहती हे । इस तथ्य की पुष्टि और तरह से भी होती है । अतः 
ज्ञान योग शांकरमतानुरूप रहे भी-तव भी वे ज्ञान को ही अंतिम स्थिति नहीं 
मानते । उनके यहाँ ज्ञान भक्ति साध्य भवित का अंग है । अन्यत्र भी कबीर पंथी 
ग्रंथो में भी कहा गया हे-- 

बिना ज्ञान घर में अंधियारा । ज्ञान बिना नहि होय) उजारा 
यहाँ तक कि ज्ञान को भक्ति का साधन भी कहा है— 

“ज्ञान गहे बिन मुक्ति न होई । कोटिक लिखे पढ़े जो* कोई” 
इन सवके वावजूद कबीर एवं कबीर पंथी-सभी ज्ञान को भव्ति का अंग ही मानते 
हैं--भकति में सहायक ही समझते हैं-- 

“अक्ति के भाग ज्ञान कहलावें । भक्ति में सकल ज्ञान गनर पाव” 

कहा तो यह भी जाता है कि निम्नलिखित इलोक-शंकर का है-- 


ईत मोहाय बोधात्प्राक प्राप्ते बोधे मनीषया । 

भत्यर्थं कल्पितं इतंमद्वेतादपि सुंदरम्‌ (बोघसार) ॥ 

सत्यपि भेदापगमे नाथ तवाहं न मामकीनस्त्वम्‌ । 

सामुद्रो हिं तरंगः क्वचन समुद्रो न तारंग २ । 
अर्थात अहत साक्षात्कार से पूर्वं भी एक तरह का हत होता है और उसके बाद भी 
,कल्पित्त किया जा सकता है । पर बोध पूर्ववर्ती द्वैत मोहकारी होता है जवकि बोध 
परवर्ती हेत भक्ति के निमित्त कल्पित होता है अतः वह अद्वत से भी सुंदर है । 
कारण, वहाँ भेद है अतः अभाव बोध भी है और अभेद है अतः पूर्णतावोध मी 





१. असरमूल, पु० २०७। 
२. हनुमानबोध, पू० १२४। 
३. जीवधमंबोध, प° ४5। 
४. बोधसार । 
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है । पूर्णाताबोध का छक कर आस्वाद अपूर्णता की पीठिका पर ही होता है । इसलिए 
भक्तों में भी एक घारा वियोग-गर्भ सभाग पसंद करती है और तदनरूप साधना 
चळाती है । ज्ञानी भक्‍त को गीताकार ने भी सर्वोत्तम माना है । इन भवतो की 
घारणा है कि यद्यपि विद्या द्वारा आविधिक व्यवधान तिरोहित हो गया और भेद 

का सर्वथा अपगम हो गया--तथापि यदि उपास्य और उपासक में संबंध-निरूपण 
का प्रसंग हो तो प्राघान्य उपास्य का ही होगा--उपासक नही । जस, तरंग और 
समद्र एक रस हो जायं तो भी कौन किसकाँ यह प्रश्‍न उठ--तो उत्तर में समुद्र 
की तरंग” ही कहा जायगा न कि 'तरंग का समुद्र । यही स्थिति ज्ञानाश्नयी भक्ति 
की भी है 

ज्ञान बिना नहि दीठि दिखाई" कहने वाले दरिया, 

-अंजन देय न ज्ञान का अंधा भया जनाय'* को धारणा वाले पलटूदास,. 

“दादू एके रह गया तब जानी जागा” का उद्घोष करने दाले.. 


दाद आदि आदि सभी संतों ने ज्ञान की महिमा स्वीकार की है--पर भवित को 
सर्वातिशय बताकर । 

सिक्ख गुरुओं ने ज्ञान दो प्रकार के कहे हैं---वाचक ज्ञान और ब्रह्म ज्ञान । 
वाचक ज्ञान पोथी का ज्ञान है--जिसकी प्रायः सभी संतों ने उपेक्षा की हे । ब्रह्म 
ज्ञान की महत्ता इन गुरुओं ने सर्वत्र स्वीकार की है । 

सममह ऊंच बिसेस गियानु*-नानक का उद्घोष ही है । अईतवादी स्वर इन 
गुर्ओ की वाणी में मुखर है । 

'एको कहिए नानक दुजा काहेक्‌*' 
डा० जयराम मिश्र ने शेरसिह की पुस्तक में प्रतिपादित अद्वैतवाद विरोधी स्वर 
का खण्डन किया है ।१ इतना ही नहीं डा० मिश्र ने विस्तारपूर्वक शांकर अईत 
ज्ञान की उपलब्धि के साधनों का भी विस्तार से विचार किया है । साथ ही यह भी 
ये गुरु स्वीकार करते हैं कि ब्रह्मज्ञानी के हृदय में अकाल पुरुष परमात्मा मात्र 
से प्रेम रहता है । अर्थात्‌ अद्वैत बोघ का भक्ति में उपयोग ये. मी स्वीकार करते 
हैं । संत पलटूदास की मी ज्ञान में आस्था है और भक्ति में वे उसका उपयोग 
मानते हैं-- 
१. दरिया साहब, पृ० २५॥ 
२. पलटू साहब को बानी, भाग ३। 
३. दादू साहब को बानो, भाग १ प० १४४ । 
४. श्री गुरु ग्रंथ साहब, मारूसोल है, महला १, पृष्ठ १०३४ । 
. ४ थो गुरुप्रंथ साहब, मलार की बार, महला १, प० ३११ 
द्‌ गुरु ग्र्थ-:दशन?'हरि''प्रीप्ति i by eGangotri 
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आरोहण-प्रक्रियां २४१ 


"ऐसे उपजे ज्ञान भव्ति को पाइक? 

संत रज्जव की भी पंवितयाँ हैं--- 
सूरा हदै संग्राम चढ़ि अदि इन्द्री अहि मारि 

जब रज्जव जुंध जीतिए ज्ञान खंग कर धार" 
इन्होंने संधक को एक योद्धा कहा है और कहा है कि ज्ञान के कृपाण से वे 
युद्ध जीत सकते हैँ । संत दरिया के ही शब्द हैं--- 

“जानी जन कहं दुःख नाह भाई”. 
अर्थात दुःख का आत्यंतिक उच्छेद उनके लिए भी संगव है--जिन्होने ज्ञान प्राप्त 
कर लिया है । संतों का ज्ञान योग भक्ति का अंग है--इसीरhिए घर्मेन्द्र ब्रह्मचारी 
को यह धारणा है कि यह शंकर या कपिल का ज्ञान' नहीं है । यह तो सहज जान 
या अनुभूति है जिसे भक्त अथवा उपासक आत्मशुद्धित तथा योग क्रियाओं द्वारा मन 


की एकाग्रता सम्पन्न करके धीरे धीरे प्राप्त करता ४ है । 
डा० घमंन्र ब्रह्मचारी ने दरिया का अभिमत तांत्रिक मतानुरूप बड़ा ही उत्तम 


दिया है--भकित नारी है और ज्ञान पुरुष । जिस प्रकार पत्नी अपने पति को 
मन ओर शरीर दोनों दे डालती है--उससे मिलकर एक हो जाती है--उसी प्रकार 
भक्ति और ज्ञान अन्त में मिलकर एक हो जाते* हैं।” तंत्र साधना की भी मान्यता 
हे कि एक स्वर वह आता है जहाँ ज्ञान और अक्ति एकरस हो जाते हैं । 

इस प्रकार संत परम्परा जान योग का उल्लेख करती है--पर ठीक उसी प्रकार 
जैसे हठ्योग के अंगों का । यह सब कुछ भक्ति के अनुरूप होकर ही ग्राह्य हैं--- 
अपने आप में नहीं । 
(ख) कर्सयोग : 

कमयोग और 'संन्यास-में संत जन कर्मयोग की ओर ही उन्म हैं । 
जीवन्मुबित के पहले नहीं, बाद में सवाल उठता है कि कर्म करना चाहिए अथवा 
नहीं ! जीवन्मुक्ति के पूर्व तो अन्तःकरण की शुद्धि के निमित्त कर्म करना ही है--- 
अनासक्तिपूर्वक व्यवहार सम्पादन अपेक्षित ही है । जहाँ जीना मरना, साँस लेना 
ओर छोड़ना भी कर्म है--वहाँ कर्म का आत्यंतिक त्याग संभव ही नहीं है । गीताः 








१. पटू साहब की वानी, भाग २ पृष्ठ ७६ पर 5२ । 
२. रज्जब बानी सुरातन का अंग, साखी-४६। 

३. शानस्वरोदय, पु० ३४५ । 

४. सन्त कनि दरिया, एक अनशीलन । 

NV, वही, प्‌० क 
१६ 
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२४२ तंत्र और सत 


कार ने कर्म? का स्वरूप बताते हुए कहा है-- भूतमावोदवकर: विसर्ग: कमं संज्ञितः” 
ब्रह्म से मूतमाव के उद्धव के निमित्त जो हलचल पहले पहल हुईं होगी-वही कमं 
है--अविद्या भी कर्म ही है । समस्त सृष्टि उस कम या व्यापार की ही परिणति 
है--जिससे नामरूप जात का निर्माण हुआ है । कमं की इतनी व्यापक धारणा जहाँ 
है--वहाँ कमं त्याग का कोई अर्थ ही नहीं है । पर समस्या यह है कि कर्म यदि 
बंद न हो--तो आवागमन भी बंद न हो । कहा भी गया है--कर्मणावध्यते जंतुः" 
कर्म से मनुष्य बंचता है । बात यह है कि वस्तुतः कर्म नहीं, कर्म के मूल में रहने 
वाली आसक्ति मनुष्य को बाँधती है । अतः कर्म नहीं, आसक्ति का त्याग होना 
धाहिए ! यही कारण है कि जो कर्म आसक्तिपूर्वक सम्पन्न होकर बंधन का. कारण 
चनता है वही अनासक्तिपूर्वक सम्पन्न होकर मुक्ति का निमित्त बन जाती है-- 

“क॒मणेव विमुच्यते” का आशय यही है । जीवन्मुक्त से पूर्व 'कर्मे' अन्तःकरण की 
शुद्धि के लिए कर्म किया जाता है और जीवन्मुक्ति के अनन्तर लोक संग्रह के 


लिए । 

४ संत साहित्य में इस कर्मयोग की भी चर्चा मिलती है। अक्षर अनन्य ने संन्यास 
छो अपेक्षा 'कर्मयोग' की महत्ता गीता के अनुरूप ही स्वीकार की है। उनका कहना 
६-...सुकमंआग की यह हकीकति, जुकर्म तो सब करे पै परमात्मा को अपित के 
करे, फल न बाँछें । जु कछू दान ब्रत, होम पूजा जप करे तेई अधित करे अर 
खाय पिये लेइ देइ, जु कर्म करने होइ ते परमात्मा ही कौ अपि करे, तातें कमेउ 
करे अरु निवर्तंउ होइ । यह राज योग को मत" है ।” अक्षर अनन्य की दृष्टि 
भें संन्यासजोग अपने पौरुष से समुद्र में तैरता है और कर्मयोग जहाज द्वारा--कारण 
इसमें ईश्वरापेण का सहारा है--उपास्य का सहारा है । इस निरूपण से स्पष्ट है 
कि कर्मयोग' का भी झुकाव भक्ति के ही अनुरूप है । 

यद्यति संतों ने यह स्वीकार किया है कि ईदव्वरानुभूति के बाद चाहे गृहस्थ 
बने या विरक्‍त--उसके लिए समी शोभनीय है--“नानक नामु वसिआ जिसु अंतरि 
परवाणु गिरसत उदासा जीउ*---तथापि व्यवहार में इन लोगों ने गृह त्याग पर 
कभी बल नहीं दिया । उनकी रहनी ,और करनी गृहस्थ घर्म की स्वीकृति में प्रेरक 
'है । कितना स्पष्ट अनासक्त कर्म का उपदेश है-- 
वित्रे गुह सदा रहे उदासी 
जिउ कमल रहे विचि पाणीी हे ॥१०१२ 





१. अक्षर अनन्य, पु० ४६३ | 
'२. ग्र ग्रं ४।४०।४१। 


च ३. गुरु र्य सीहिे अरि सी&१ह, ४०१४०९०१ 9० 


आरोहण-प्रक्रिया २४३ 


कबीर ने तो कहा ही है कि पनिहारिन की तरह समस्त कर्मेन्द्रियों तथा ज्ञानेन्द्रियों 
को कार्यरत रखते हुए मन को उपास्य में केन्द्रित रखे । यद्यपि अनेक संतों ने 
खोक-वेद-विघियों तथा कर्मों से विरति दिखाई है-कर्मो को घोर बंधन का हेतु 
माना है और है भी--तब भी वे यह तो कहते ही हैं--- 
जोग तपस्या कीजिये सकल कामना त्याग? 
चया योग-तपस्या कमें नहीं है । अवश्य हे--अतः उनके फल में अनासक्त रहकर 
कर्म करने में क्या आपत्ति है ? इतना ही नहीं, उनका झुकाव 'जो कीजिए हरि 
हेत ही--की ओर भी है । इन संतों ने तो कर्म का ऐसा सहजीकरण कर दिया 
था कि जो भी कमं है--सब उपास्य की पूजा ही है--“निद्रा समाधि स्थितिः की 
स्थिति तक कवीरादि* संतों ने कमं को पहुंचा दिया था । 
(ग) लययोग 
योगतत्वोष निषद में कहा गया हे-- 
लूययोगरिचित्तलरयः कोटिशः परिकीतितः । 
गच्छंस्तिष्ठन्‌ स्वपन्‌ भुञ्जन ध्यायेनिव्कलमीशवरम्‌ ॥ | 
अर्थात लय योग चित्त का ल्य है । इस ल्य योग का स्वरूप विभिन्न स्थानों 
पर विभिन्न रूपों में हैं । हठ योग प्रदीपिका में (४९४) मन को नाद में लीन 
करना ही लय योग है । लय की स्थिति उन्मनी दशा अथवा मनोन्मनी दशा के नाम 
से भी कही जाती है । इस दशा की प्राप्ति त्रिकुटी में ध्यान लगाने से भी होती 
है---अतः लययोग का. एक प्रकार वह भी है । शून्य ब्रह्म का ध्यान करते-करते 
उसी में मन का विलय कर देना भी लययोग का एक प्रकार है । 
हिदू तांत्रिकों के अनुसार 'गारलैंड आव लेटसं' में कहो गया हैकि बिंदु का 
स्थान सहस्रार है । नाद स्वरूप कुंडलिनी का उसमें लय करना ही लययोग का 
प्रमुख लक्ष्य होता है । संत साहित्य में नाद और नादानुसंघान की चर्चा अनेकशः 
आई है । कबीर ने उन्मनी और मनोन्मनी अवस्थाओं का भी उल्लेख किया है । 
{घ) संत्रयोग : 
मंत्र के माध्यम से किया गया योग मंत्रयोग है । मंत्र के चेतन होने से जीव 
की ऊद्धंवगति होती है । संत साहित्य तथा नाथ साहित्य में प्रायः इस बात की १ ` 
\ चर्चा आई है कि दिन रात में मनुष्य की नासिका से २१६०० वार इवास. प्रश्‍वास प्ट 


०५९७७५४ ७७ काशी | “ण यण 


की क्रिया _होती.. है. । योगशिखोपनिषद्‌ में इसका स्वरूप करते हुए कहा गया है- 


१. चरनदास को बानी, पू० ७२ । ४ 
२. इलोक २३ । रर 


३. प० २०४ 
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२४४ तंत्र और संत 


हकारेण वहिर्याति सकारेण विशेत्‌ पुनः । 
हंस हंसेति मंत्रोऽयं सर्वे जोबेश्च जप्पये । 
गुरु वाबयात्सुष्स्णायां नियरी तो भवेउजपः । 
सोऽहं सोव्हंमितियः मूलात्‌ मंत्रयोगः स॒ उच्यते । 
बाहर आती हुई प्रश्‍वास से हकार' तथा भीतर की ओर जाती हुई वायु से सकार 
उच्चरित होता रहता है । अनजान में .जीवमात्र हंसःहंस जपता रहता है--पर गुरु 
. की कृपा हो जाय-उससे दीक्षा मिल जाय--तो यह स्थिति उलट जाय । प्राणायान 
का वत्रमागे बंद हो जाय--सुषुम्णा खुल जाय--जप उलटा होने रूगे-हंसः का 
सो हम्‌-वन जाय--इंद्द मिट जाय--साधक निइंद्र हो जाय, इसे हंस योग तथाः 
पयोग भी कहते हैं । 
इस सो हं जाप अथवा अजपाजाप का उल्लेख भी संत साहित्य में पर्याप्त 
मिलता है । उद्धरणों से ग्रंथ को वर्तुळ करने की कोई आवश्यकता नहीं है । 
इस प्रकार किसी भी क्रिया के आगे योग” लगा कर योग का विचार किया 
जाय--तो उनकी संख्या काफी बढ़ाई जा सकती है । ध्यानयोग क्या है--ध्यानात्मक 


क्रिया का भ्रामुख्य बताने वाळा योग है-साघन है । संत साहित्य में इष्ट के घ्यात 
का भी शतशः ,उल्लेख है । र 


(च) राजयोग : 


वैसे तो राजयोग की बात पहले की जा चुकी है--योग के क्षेत्र या संदर्भ में 
इसका सर्वातिशायी महत्व माना गया है हठयोग, लययोग, मंत्रयोग--सभी राजयोग 
के सहायक हैं । राजयोग का स्वरूप साधकों ने अपने अपने चरम प्राप्य की द्प्टि 
से स्थिर किया है । वस्तुतः मनः साधना या समाधि ही राजयोग है । संतों ने हठ 
की अपेक्षा सहज” पर बळ दिया है--वही उनका राजयोग है । वही सहज योग है-- 
जिस प्रक्रिया से सहज ही साधक विषयातीत हो जाता है। विषयों में रहते हुए भी 
निरायास उनसे असंपुक्त हो जाता है और इन सबका कारण है--मन का इष्ट की 
ओर ढळू जाना । वृद्धावस्था में इन विषयों के माध्यम से आत्म तृप्ति होती थी- 
अब वह स्वयम्‌ आत्माराम है-आत्म रमणकारी है । राजयोग यही मानस साधनां 
है । हठ्योग की पूर्ण परिणति का ही नामान्तर राजयोग है । पातन्जल दशन में 
असम्प्रज्ञात समाधि के नाम से इसी का वर्णन है । समाधि, उन्मनी, मनोन्मती, 
अमरता, लय, तत्व, परमपद, अमनस्क, अद्वैत, निरालम्ब, निरन्जन, जीवमक्ति, सहजः 
तुरीय कविराज जी के” शब्दों में ये सभी राजयोग के नामान्तर हैं । 


२- भारतीय संस्कृति और साधना, भाग १, प० 
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आरोहण-प्रक्रिया २४५ 


योगशिरयोपनिषद में कहा गया है कि वस्तुतः योग एक ही हे--अन्य योग 
उसी के अवस्था भेद हैं । एक ही स्वाभाविक योग हे-महायोग ओर उसके अवस्था 
भेद हे--हठय़ोग, मंत्रयोग, लय-योग तथा राजयोग । 
(छ) शब्दयोग 

संत साहित्य में जिस योग का सर्वाधिक मुखर स्वर है--वह है--सुरति शब्दः 
योग । संतों की यह असाघारण साधना है--अत: इसका विशेष रूप से बाद में 
विचार किया जायगा । 
{ज) भक्तियोग : 

सुरतिशब्द योग के साथ-साथ संतगण भक्ति का भी सहारा लेते हैं अथवा 
कहें तो यह कह सकते हैं कि भक्ति के सहारे ही ये संत :सुरत' का शब्द से 
“शक्ति' का 'शिव' से मौज” का मालिक' से कुण्डलिनी. का 'शिव' से 'जीवात्मा' 
का 'परमात्मा' से सामरस्य लाभ करा देते हैं। 'मक्ति' के सहारे सुरत' का शब्द 
से योग कराने में ये संतगण जिस मार्ग का अवलम्बन करते हुँ-वह पिपीलिका 
मागे नहीं, अपितु 'विहंगम' मार्ग है । अक्षर अनन्य भी सहमत है? । 

कहीं-कहीं जपःप्रक्रिया के भेद से मार्ग-मेद का निरूपण परम्परागत दोहों में मिलता 
है--एक दोहा यों है-- 

कंठ की जाप पिपीलिका स्वासा की है मीन। 
स्रत जाप विहंग है जानत परम प्रवीन ॥ 

पिपीलिका और विहंगम मार्ग की चर्चा ऊपर की ही जा चुकी है--मीन मार्ग और 
भी एक मार्ग है । पिपीलिका मागे काल साध्य और श्रम साध्य सावलम्ब मार्ग हे । 
जिस प्रकार पिपीलिका निरवलम्ब आगे नहीं बढ़ सकती, उसी प्रकार जो साधक 
एक चक्र से दूसरे चक्र का भेदन करता हुआ क्रमशः ऊपर बढ़ता है-वह पिपीलिका 
मार्गी कहा जाता है। यों बेरवरीजयहीकंठजप है--वह पर्याप्त काल साध्य है। श्वास- 
प्रस्वास के माध्यम से जप मीनमार्गी जप है--सुरत अथवा मानस वृत्ति से जप विहंग 
जप है । संतों का जप या मागे विहंगम मार्गे है-इन सबकी विस्तृत चर्चा अगले 


अध्यायों में की जायगी । 
इस अध्याय में तंत्र सम्मत साधना से आरोहण प्रक्रिया के तीन हेतुओं-पारमेश्‍्वर 


अनुग्रह अथवा शक्तिपात, गुरु दीक्षा तथा साधक कृत उपाय को ही बात की गई 





१. अक्षर अनन्य जैसे मारग पिपीलिका को क्रम सो चढ़ाउ पोन विघन तो ठेल है। . 
ग्यान जोग मारग विहंगम सुगम पंथ 
ग्यान ही के बल ध्यान ही में मन सेल है । 
ज्वर अन्य 'भ्रथायिली, १७४१7 ० Dipitized by eGangotri 
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है । उपाय के अंतर्गत तमाम प्रकार की योग-युक्ति की चर्चा की गई । शुद्ध विकल्प 
शांकर मार्ग की अद्वैतपरक अखण्डाकार वृत्ति ही है--जो शाक्त उपाय है । तदितर 
समस्त अपेक्षाकृत स्थूल उपाय 'उपाय' के ही अंतर्गत समाविष्ट किए जा सकते है | 
दुसरी बात इस संदर्भ में महत्व की यह है कि प्रायः जितनी साधनाएं हैं--ज्ञान, कर्म, 
नाद, प्राणापानयोग, बिंदु स्थैर्ये, ध्यान, हठयोग षटचक्र भेद, कुण्डलिनी उत्थापन, 
सहस्रार का अमृतपान--विभिन्न आध्यात्मिक लोकों का दर्शन सबकी चर्चा संत 
साहित्य में मिलती है--इन यौगिक प्रक्रियाओं में प्रयुक्त पारिभाषिक पदावलियाँ ही 
साक्षी हैं । यहाँ तक की कई संत-अक्षर अनन्य प्रभृति ने प्रतिमापूजन तथा अन्य वाह्या 
चारों का भी समावेश कर लिया है । संतों में मुसलमानी संस्कार के साधकों को 
एक तरफ कर दिया जाय--कवोर, दादू, रज्जब आदि तो अनेक संत ऐसे भी 
हैं जो अवतारवाद का खंडन नहीं करते, प्रत्यृत निर्गुण का ही उन्हें व्यक्त रूप कहते 
हैं और अधिकार मांधवश उनकी आराधना की भी अनुमति देते हैं । तब सवाल 
पह है कि जंसी शुक्लजी पुझ्ति समीक्षकों की धारणा है कि इन संतों ने बेतरतीब 
इघर-उघर के संतों-साधकों से सुनसुनाकर पारिभाषिक पदावलियों का एक जमघट 
तैयार कर दिया है--उनसे न-किसी व्यवस्थित दशन की स्थिति है और न साधना की-- 
कही ठीक है अथवा उसके विरुद्ध ? जैसी दृष्टि बैसी सृष्टि--कहावत के अनुसार 
आपाततः उक्त पारिमाषिक शब्दावलियों के दर्शन से शुक्लजी का आक्षेप आधार 
शून्य नहीं है, परन्तु सावधानी से देखा जाय--तो सभी निर्गुनिएँ संत पोथी निदिष्ट 
मागं की अपेक्षा गुरु-निदिष्ट मार्ग को महत्व देते हैं। यहाँ तक कि जो अक्षर अनन्य 
वेद या निगम-आगम पर आक्षेप करने वालों पर बेहद नाराज होते हैं--और निगमा 
गम का समर्थन करते हैं--उस पर गहरी आस्था रखते हैं--वे कहते हैं--- 

“वेद विरोधी पंथ अधमः जीवनि के हैं” 

“बेड बिना जे; घर्म हैं ते. अधम बकबाइ”२ 

“वेद. बिना जे पयः हैं ते कूपंथ. सब- लेख। 

जारगर्भ जिमि सूंदरो, पति. पावै न. बिसेख ॥१ 
तथापि अंतत: उन्हें मी यह स्वीकार करना पड़ता है कि-- 

ग्यान नाम जानिबो जुगति नाम जोग को है 


काठ में अगिन ज्यों जुभति सों निकार है 
वेद हू पुरान सास्त्र सुभते बखान जेते 





१. पु० ४६० । 
२. पू० ११० । 
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जानिबे के पंथ ग्रंथ कथा विस्तार है 
प्रापति को मारग गुँपित कहयो इन हो में 


अक्षर अनन्य पूरे गुरु को विचार है-- 


ग्यान भेद जानि के जुगति साधि सिद्ध करे 
यह शान जोग ब्रह्मग्याननि को सार ।' 


अर्थात आगम-निगम, श्रुति-स्मृति हैं--श्रढ्येय पर लक्ष्य प्राप्ति का उपाय गुहूय है--- 
साधक की शक्ति के परे है यह जानना कि शास्त्र किस मार्ग का उपदेश करता 
है और किसके लिए । तुलसीदास जी ने ठीक कहा है-- 

वेद पुरान उदधि, घन साधू* । 
वेद पुरान समुद्र हैं--जिसका जल पिपासु के लिए साक्षात्‌ निरर्थक है । ये मेघा है 
जो उनसे जरू लेकर पिपास्‌ का प्यास शान्त करते हैं । अनन्यजी मी वेद पुरान 
में आस्था रखते हुए भी मानते हैं कि साधक के लिए गुरु के ही विचार उपादेय' 
हैं । उन्होंने आगे यह भी कहा हैँ ज 

एक भवित जोग भक्ति भाव नव अंग जाम 

पाँच अंग पद्धति सों विधि सों अराधिवो । 

दूजी हठओग आग अंग है विधान जाको 

कठिन कलेस पौन आसन को बांषिबी ॥ 

तीजौ ग्यान जोग सिद्ध मारग सहज रीति 

नहि हठ धर्म कर्म करनी को बाँधिबो । 

अक्षर अनन्य गुरु अक्षर आधार घरि 

सारासार सोधन सुरति होकों साधिमौः ॥ 


अर्थात्‌ एक भक्ति योग भी है--जहाँ नवधा आराघोन है--पंचांग पद्धति से विधि 
पूर्वक उपासन है । दूसरा हठयोग है जहाँ अष्टांग साधना है । यहाँ आसन बाँघकर' 
पवन की वक्रागति का रोध करना है । तीसरा ज्ञानयोग है-यह सिद्धों का माग 
है--इसकी रीति सहज है । यहाँ न कोई अतिक्रमण है और न हठघमिता । वस्तुतः 
अक्षर अनन्य के मन से गुरु के अक्षर को आधार बनाकर सास्वान्‌ वस्तु है--सुरति' 
साघना सुरत शब्द योग । 

इसके साथ अक्षर अनन्य यह भी कहते ह— 

HARES SS स 
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“शक्ति करत-करत अंतःकरन सुद्ध होता है । तब ग्यान होत 

है, सु ग्यान को फारंन भक्ति है और ग्यान हो को कारन जोग है । 

के जोग ते ग्यान होत हे क॑ भक्ति ते ग्यान होति हे । 

सो जोग अब कलिजुभ में सिद्ध नाहीं होत, भक्ति £ होति है। 

तहाँ भक्ति दो भांति की है - एक तो सामान्ति भक्ति है - एक 

विशेष भक्ति है तहाँ विशेष भक्ति कों उपदेस द्र गरु ते 

होत है तातं यह निशेष भक्ति को मारग गोप्प हे अर 

सामान्नि भारगि प्रसिद्ध? है । 
अर्थात्‌ साधन भन्ति वैद्यी भक्ति है । वैद्यी भक्ति लोक-वेद-सम्मत भवित है--सो 
इस भक्ति से अंतःकरण की शुद्धि होती है । अंतःकरण की शुद्धि हो जाने जर श्रवण 
भनन एवं निदिध्यासन द्वारा आत्मसाक्षात्कार होता है । यही ज्ञान लाभ है । इस 
प्रकार भक्ति ज्ञान में साधन है । दूसरे योग मागं से भी प्राणापान का विक्षेप या 
अविघामूलक वैषम्य शांत हो जाता है--साघक इंद्वातीत ज्ञान दशा में पहुँच जाता 
हे । पर आज योगमार्ग कठिन है--अतः भक्तिमार्ग ही पकड़ा जाता है । यह भक्ति 
भी एक तो सामान्य है--जो जग में प्रसिद्ध और खुली हुई है । दूसरी है-गोप्प । 
यह गुरु दीक्षा छम्य है । यही भक्ति संतों में ग्राह्य है । कवीर ने कहा है-- 

संतों भक्ति सतोगुरु आवी 
निष्कर्ष यह कि संतों की साधना गुरु निदिष्ट भक्ति पथ के साथ सुरति शब्द योग 
हे रि be र हे की पदावलियाँ क्यों प्रचलित और प्रयुक्त 
पाका पे : साधना पर वल देते हैं मनः साधना पर 

“का सारा सावना घर के भीतर ही चलती हे । उनका चरम लक्ष्य 


९ 


नादात्मा शक्ति से एकरस होने लगते हैं । बौद्ध सिद्धो की चाहे बिंदू साधना हो, 


साधना हो--परिण ओम 
साम्य या सामरस्य सर्वत्र है--अंतर सक्ष्म ही तिएकहीहे 
रश्म हो भी सकता है । पर बौद्ध सिद्धों में 


यदि प्रज्ञा और उपाय अथवा शून्यता और करुणा का सामरस्य है तो नाथों' में 'पिण्ड' 
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और 'पद' का सामरस्य है-संतों में 'मौज' और 'मालिक का सामरस्य । पथ अलग 
अलग है--पर धारणा या मूळ ढांचा तांत्रिक या तंत्र सम्मत होने के कारण बहुत 
ही साम्य है इन तीनों में । कुण्डलिनी साधना शक्ति साधना है De दाक्ति साधना 

तंत्र साधना । इसका नाम वौद्ध सिद्धों की अपेक्षा नाथों में कह अधिक और स्पष्ट 
उजागर हुआ है । इसीलिए नाथों की पदावली और परिणतियों का संतों में अधिक 
उल्लेख मिल जाता है । फिर सुरत शब्द योग के भी विभिन्न प्रस्थान हैं--जो नितान्त 
गह्य हैं-उन सभी प्रस्थानों का विवरण देना कठिन है । इसलिए यदि योगमाग 
की या नाथ साधना की छाया इन पदावलियों के माध्यम से संत-साहित्य में मिलती 
है तो बहुत विस्मय की वात नहीं है । फिर देह शुद्ध हो नाड़ी साफ हो--आसन, 
जंघ और--मद्रा का अभ्यास यदि कोई कर सके--तो प्रकृति के अनुसार ये सहायक 
न्ही होंगे--बाधक नहीं । 'हठ्योग' की प्रासंगक छाया मिलने पर भी केवल 
“हठयोगः की संत साहित्य में निदा स्पष्ट कहती है कि संतों ने अपने लक्ष्य और 
मार्ग के अनुरूप जितना चाहा लिया और उसका उल्लेख तथा प्रशंसा भी की । रहे 
मंत्र, ध्यान, ल्य आदि--ये सव तो सुरत शब्द योग में अनिवार्य हैं । जप और 
ध्यान तो उसके अनिवार्य अंग ही हैं जप ही जव अजपाजाप बन जाता है-तब 
प्राणापान की वक्रगति समाप्त हो जाती है--सुषुम्णा खुळ जाती है--मंत्र चैतन्य 
'या कुण्डलिनी जागरण हो जाता है । कुण्डलिनी जागरण अनाहतूनाद से संबद्ध है । 
नाद की अभिव्यक्ति से चक्रभेद है-वर्णो का नादमय होना है । इस प्रकार शक्ति 
या सुरति सार शब्द की ओर आरोहण करती है--विश्वात्मक या इंद्वात्मक व्यंवधान 
मका तिरोधान करती हुई वह 'समरस' दशा में प्रतिष्ठित हो जाती है । जप में ध्यान 
और ध्यान में जप उपयोगी है और दोनों में इष्ट: के प्रति रागात्मक भाव । संतों 
का यही पथ है--जो व्यवस्थित है--उसे सुनी सुनाई बातों का संग्रह और भानुमती 
का कुनदा कहना उनसे कहने बाले को बहुत महान्‌ सिद्ध करना है । संत मत में 
“आरोहण' के ये तीन--पारमेशवर शक्तिपात, गुरु दीक्षा तथा उपाय तीन मूल उप- 
करण हैं । 
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पूर्वेवर्ती अध्याय में इस बात का उपक्षेय किया जा चुका है कि संतों की साधना 
“सुरत शब्द योग” तथा 'भक्तियोग' है। सुरत' का 'शब्द से योग' होने में “भक्ति” 
सहायक है । परतत्व का निरूपण करते हुए पिछले अध्याय में बताया जा चुका है 
कि इन संतों का भी चरमतत्व ताँत्रिक मतानुसार अद्वयात्मा है । वहाँ दो का सामरस्य 
है--पर संज्ञा अपनी-अपनी मान्यता के अनुसार अलग-अलग है । शव तंत्रो में शिव- 
शक्ति, वैष्णव तंत्रों में राधा-कृष्ण या सीताराम बौद्ध तंत्रों में प्रज्ञा ओर उपाय 
अथवा शूत्यता और करुणा तथा नाथ धारा में पिण्ड और परमपद अथवा नाथ 
पद के रूप में एक ही मूलवतिनी घारा प्रख्यात है । संत-घारा में वही घारणा 'मोज' 
ओर मौजी या मालिक' के नाम” से प्रसिद्ध है। राधास्वामी मत में तो स्पष्ट ही 
कहा गया है कि आदि सुरत 'राघा' तथा सार शाब्द 'स्वामी' है-अवरोहण बेला में 
यही “राघा' उलट कर अथवा अधोमुखी होकर 'घारा' बन जाती है फलतः पाथिय 
जीवन विपरीत प्रवाह में आँदोलित रहता है। गुरु निदिष्ट पद्धति से अघोमुखी आत्म- 
शक्ति जब ऊध्वंमुखी हो जाती है तब जीव या सुरत स्वस्वरूप में प्रतिष्ठित हो जाता 
है। संत मात्र 'नाम' का यशोगान करते हैं-शब्द' को ही मूल तत्व कहते हैं-- 
कबीर ने कहा है-- 

इन्द शब्द उब कोई कहे यो तो शब्द विदेह । 

| जिह्वा पर आवे नहों निरख परख कर लेह । 
` अर्थात्‌ शब्द' शब्द से सारा संसार बखरी वाणी को ही जानता हूँ । परा, पश्यन्ती 
पया ४४० को न तो सब लोग शब्द कहते हैं और न तो जानते हैं । अनाहत शब्द 
भी ऐसा ही हे । कारण, वह 'शब्द! विदेह है--आत्मस्वरूप ही है-अनाहत अथवा 
अनहद शब्द भी एक भी प्रकार से आत्मा का ही सूचक है। इसी शब्द से आत्मा की 
परख होती है। गर प्राप्त 'शब्द' से सार शब्द से जिसने मेळ किया वह शब्दात्मा ही 


हो गया । जो विक्षिप्त संसारी जन इसे नहीं जानते वे अतात्विक विकल्प प्रसवी शब्द 
के साथ अहेर खेलत हैं और काल ऐसे लोगो से अहेर खेलता है । 





१. कह भोला सब मोज साहेब को, 


क ०९७. {० ३६ (उद्धृत) “हवा बीजक, अंस, घु%, 0४५ । 
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शब्द स्वरूपी तें भये किया शब्द सो मेल । 

शाब्द न चीन्हे बावरा फिरि फिरि खेळू अहेर ' ॥१५८॥ बीजक 
प्राणियों की मनोवृत्ति आत्मानुख्प तृप्ति चाहती हँ--तदर्थ वहिमुख रहकर सदा अनातम 
वस्तुओं के माध्यम से संतुष्ट .होने का आभास पाती है । इस अंधी वृत्ति की सुच्चा 
आँख “शब्द' ही है-यदि उसका संघान हो जाय-वह पकड़ में आ जाय-उसके नेतृत्व में यह 
चलने .लगे-तव अपने 'निजरूप' को पाले-आत्माराम हो जाय-अनात्मा का आकर्षण 
` समाप्त हो जाय । 

शब्द बिना श्रुति आँधरी, कह ह कहाँ को जाय । 

हार न पाबे शब्द का, फिर फिरि मटका खाय 0८ 
यहाँ श्रुति या सुरति मनोवृत्ति के ही अर्थ में है--चित्त' के अर्थं में है-जिसका सय 
“अनुसंघानमय' कहा गया है । अद्दयवादी तंत्र के अनुसार “चित्त” परमार्थतः चित्‌ | 
ही है। कहा ही गया है-चिदेव चित्तम्‌' । यही कारण है कि राघास्वामी मत वी 
पुस्तकों में “सुरति' को सर्वदा रूह या 'आत्मा' कहा गया है । निष्कर्श यह कि सद्‌ 
गरु प्रदत्त शब्द ही आदि का परतत्व का वोधक है-अतः वह पल पल में स्मरणीय है 
अन्य शब्दों के द्वारा केवल विषमयी संसूतिलता ही फूले-फलेगी । अतः कबीर अद्ध- 
` बाहु होकर कह रहे हैं-- 
सार शब्द ते बाँचि हो, मानहु इतवारा रहो - 


विश्वास करो, यदि कालातीत होना चाहते हो तो सार शब्द को पहचानो। लेकिन 
यह सब अपने बूते का नहीं है- के 

आपेहि गुरु कृपा कछ कोन्हा निगु अलललखाई .। ` 

सहज समाधि उत्मुनि जागे सहज * मिले रघुराई । 
यदि पारमेइवर शक्तिपातवश गुरु मिल जाय और उनकी कृपामग्री दीक्षा हो जाय तो 
चह स्वयं कृपापात्र के सामने अपने को प्रकट कर देता है । अतः गुरु भक्ति ही इसमें 
मख्य है-यह भक्ति भी उनके अनुग्रह का ही प्रतिबिम्ब है । कहा. ही है- 
र भरम क बाँघल ई जगत, कोइ न करं विचार । 

हरि.को भक्ति जाने बिना, बूड़ि मुआ संसार“ ।७४॥ 





१. बीजक ग्रंथ, पु० ८५७ । 

२. वही, पु० ७५२ । 

३. म्‌ क्ति प्रकाश, प्‌ ० ६४ । 

४. बीजक ग्रंथ, प्‌० २८५ । 
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'म्रम की पीठिका पर उमड़ता हुआ यह संसार सभी को परेशान कर रहा है-पर 
“इसका विचार कोई नहीं कर पाता । हरि की भक्ति न जानने का परिणाम है कि 
'यह सारा संसार आत्मविस्मृति पूर्वक आवागमन के कुचक्र में फंसा हुआ है । इसी 
-कारण संतों ने कहा है- 

सुरति फंसी संसार में तासे परिओ दूर । 

सुरति बाँधे इस्थिर करो आठो पहर हजर ॥ 

एक शब्द जो अगम अपारा ममं न जाने कोइ हो । 

रहे उध्वं, अरध में आवे तव जग जाहिर होई) हो । 
'राधास्वामी मत की पुस्तक “सारवचन, वातिक भाग एक में ठीक इसी के अनुरूप 
कहा गया हे-पहिला यानी धुर स्थान सबसे ऊंचा और बड़ा कि जिसका नाम स्थान 
भी नहीं कहा जाता है, उसको राघास्वामी अनामी और अकह कहते हैं । यह आदि 
और अंत सवका है और कल्ल का मुहीत यानी सब उसके धेरे में हैं और हर जगह 
इसी स्थान की दया और शक्ति अंश रूप से काम दे रही है और आदि में इसी स्थान 
से मौज उठी और शब्द रूप होकर नीचे उतरी ।२ इसी सामान्य स्पंदात्मा शब्द से 
सारी सृष्टि हुई है । यही सबका मूल हे । यही शब्द ऊर्ध्वं में है जो अधोमुखी होकर 
पिंड में उतर आया है--वेखरी रूप में जग जाहिर हो गया है । “सारवचन छंद बंद 
पहिला भाग“--में तो यह भी कहा गया है-“आदि शब्द कुल का कर्ता और 'स्वामी' 
है और आदि सुरत याने उसके अव्वल जहर का नाम 'राधा' है इन्हीं का नाम 
' सुरत' और 'शब्द' है ,और जब इनकी घार नीचे आई तब इसी आदि शब्द से 
| और शब्द और सुरत से और सुरत, और शब्द से सुरत और सुरत से शब्द बरावर 
| श्रकट होते आए और अपने अपने मुकाम पर कायम हुए।”३ इस प्रकार आदि सुरत , 
| ही उतरते-उतरते-शक्ति ही अधोमुखी होकर शवितमान्‌ से इतनी व्यवहित हो गई कि 
| अपने मूल रूप को ही भूल गई । भूल जाना तो अपने इच्छा से संभव है पर याद 
| कराने के लिए किसी सचेत की आवश्यकता पड़ती है। यदि इस “सुरत! को उस 
' 'शब्द' की डोर में बाँध दिया जाय-तो आत्मस्मृति हो जायगी । 


` * मुक्ति प्रकाश प्राक्कथन, पु० क पर उद्धत 
२. सार बचन चातिक, पृष्ठ १४ । 
_ ३. बहो, पृष्ठ ८ । 
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सुरति को प्राप्त कराना है ।” आगे चलकर “सुरति' का स्वरूप और भी स्पष्ट करके 
हुए कहा गया है--विदित रहे कि शरीर, इन्द्रिय, प्राण, मनरूप समुदाय संधान को' 
एक ही काळ में अपनी चेतना में चलाने वाळी और इन सबकी क्रिया की अनुभाविक 
प्रकाशक निजरूपिणी शक्ति जो हमारे भीतर है-सुरति कहा जाता? है।” यहाँ स्पष्ट 
ही सुरति को निजरूपिणी शक्ति कहा गया है। ऊपर का सारा विवरण सुरति और 
शब्द को मूल में एक औरं समरस अद्वयवादी तंत्र सम्मत शक्ति-शबितमान्‌ की भांति 
सिद्ध करता हे । - 
इस शब्दातीत शब्द के पाँच गुप्त रूपों का इजहार संतों की विभिन्न परम्पराअई 
में अनेकश, हुआ है । हुजूर साहव जी महाराज ने कहा है-- 

“पाँच धुन भेद बतलावें सुरत की राह दिखादें ।” 
संत नानक को उक्ति है--- 

पंच सबद धुनिकार धुनि तहं सबद निसाण्‌ । 

संत कबीर (विभास परभाती, पु० १३५०) का कथन है-- 

पंचे सबद अनाहद बाजे संगे सारिगपार्न । 
शम्सतवरेज भी कहता हे-- 

खामोश पंज नौबत बशनौत आउमाने । 

का आसमा बेरूजा हफतो श हाई आमद ॥ 


मक्त वेणी का अभिधान है- (रामकली, वेणी पु० ९७४ २०) 


पांच शब्द निरमाइल बाजे । 
ढलके चंवर संख घन गाजे ॥ 
नामदेव की भणिति है--- 
पंच सहाई जनको सोभा भलोभलोन कहा उगो । 
नामा कहे चितु हरि सिउ राता सुन समाधि समाउगो ॥ 

९७३ ५ वाणी नामदेवजी की 
इनसंतों की घारणा है कि सातवें आसमान से पहला नाम आरंभ होता है। छह 
चक्रों में केवल वर्ण ही हैं--घुन या नाम नहीं। सत खंड में जाकर पांचों घुने पूरण 
हो जाती हैं । शब्द पाँच हैं अतः नाम भी पाँच हैं । (संतमत प्रकाश, भाग २ पृ 
२४) कहा गया है 

धुनी धुन एक कर जानो । सुरत से शब्द पहंचानो । 
बाब्द और सुरत भए एका । नाम घुनआत्मक देला । 
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२५४ तंत्र और संत 
सो, इस मूल शब्द के पाँच रूपों का विवरण इस प्रकार मिलता है-- 

(क ) “कूल का आदि राघास्वामी याने कुल मालिक यहाँ शब्द निहायत ग्प्त 
हे और उसका उपमान याने नमूना इस रचना में कहीं नहीं है। इसी शब्द से सत्त. 
'पुरुष प्रकट हुए हैं । 
शाब्द पहिला $ ह है 

तप का शब्द जिसको सत्तनाम और सत्त शब्द भी कहते हैं और जिसकी 
सत्त कुदरत से सोहं पुरुष और पारब्नह्म और ब्रह्म और माया प्रगट हुए । 
दुसरा (शब्द) : १ 

पारब्रह्म का शब्द--जिसकी मदद से तीन लोक की रचना ठहरी हुई हे । 
चौथा (शब्द): 

ब्रह्म शब्द जो कि प्रणव है और जिससे सूक्ष्म यानी ब्रह्मांडी वेद और ईश्वरी 

माया प्रगट हुई । 
याँचबाँ : 

माया और ब्रह्म का शब्द , जिससे तिरछोकी की रचना का मसाला प्रगट हुआ 

और आकाशी वेद जाहिर हुए । 

भाया शब्द के नीचे वराट पुरुष का शब्द और जीव और मन का शब्द प्रगट 

हुआ ।* 

संतों की परम्परा में शब्द का स्तरमेद से अनेकधा निरूपण मिलता है। “मुक्ति 
भ्रकाश की भूमिका में किसी मखागत परम्परा के आघार पर कहा गया है (अखंड) 


शब्द वावन वर्णो के आधार पर बनता है जिनमें क वर्ग च वर्ग आदि आते हैं । 
किन्तु समस्त वावन वरणो का मूल है-अकार । यह अकार तीन प्रकार का है-(१) 
कह अकार, (२) अकह अकार, (३.) और निःअक्षर अकार । लिखित पठित अकार 
कह्‌ अकार है अकह अकार चेतन आत्मा है और निःअक्षर अकार सार शब्द परमात्मा 
टं । कह अकार दृश्य जगत्‌ अर्थात्‌ प्रकृति का द्योतक है, अकह अकार द्रष्टा या 
चेतन आत्मा का प्रतीक है अर निःअक्षरं अकार इन दोनों से परे सार शब्द परमात्मा 
का द्योतक है । सुरतिनशब्द योग में चेतन आत्मा स्वतः अपनी शक्तियों का जागरण 
करती ह जिससे द्रष्टा और दृश्य का सम्मिळन होता है--और सबके मूल अखण्ड 
| निःअक्षर सार शब्द मे उनका वियन हो जाता है । कबीर साहब कहते है-- 
जहां बोल तहं अक्षर आवा । 
जहं अक्षर तह मर्नाह दृढ़ावा । 
बोल अबोल एक है सोई । 
जिन यह रखा सो बिरला होई ।२ 
. ९१° सारवचन छंद बंद पहिला भाग, प० ८,१० । 
: २. "मुक्ति प्रकाश! को - 
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उन्हीं घारणाओं के अनुरूप ताँत्रिक परमपरा की भी सहमति है-- 
“दाब्द ब्रह्मणि निष्णातः परं ब्रह्मधिंगच्छति” 

जप यज्ञ से शब्द ब्रह्म का साक्षात्कार होने पर अंततः परब्रह्म पद में प्रतिष्ठा होती 
है। क्षर से अक्षर और फिर क्षराक्षरातीत परतत्व का साक्षात्कार होता है । 

संतों की इन घारणाओं की संगत व्याख्या एकमात्र ताँत्रिक विचारों के ही आलोक 
में संभव हो पाता है । 

अथवा राधास्वामी मत पर प्रवचन-में सृष्टि प्रक्रिया का शुभारंभ करते हुए 
लेखक ने कहा है कि सृष्टिलय सापेक्ष है अतः लय के ही संदर्भ में सृष्टि की बात 
की जा सकती है । लय में असंख्य बिंदुओं का बना हुआ एक क्षेत्र होता हैं-इन 
बिदुओं पर शक्तियों की असंख्य केंद्रामिमुखी धारें कामं करती रहती हैं। इसके फल- 
स्वरूप एक रिक्त स्थान होता है । बिंदुओं (सुरत जीव) के इन अंतिम विशिष्ट रूप 
में शक्ति ही है--पर वह यहाँ उन्हीं बिदुओं में लीन होकर अव्यक्त हो गई है । यह 
एक वात अलग है कि इन्हीं बिंदुओं के द्वारा शक्ति ने स्वयं अपने में एक केंद्रामि- 
'मुखी होने की क्रिया की । यह शक्ति जहाँ अव्यक्त, गुप्त या विरल रहती है--- 
वैज्ञानिक भाषा में इसे ऋणात्मक आध्यात्मिक झव तथा जहाँ व्यक्त, प्रकट तथा सघन 
रहती है उसे घनात्मक आध्यात्मिक घव कहते हैँ । यही रिक्त या शून्य धव रचना 
का आदिम स्थान है । रचना से पूर्व केवल अद्वयात्मा एक ही कुल मालिक मौजूद 
था जहाँ सूक्ष्म आकर्षण द्वारा उल्लिखित खिंचाव होने के कारण ऋणात्मक अथवा 
शून्य स्थान का अस्तित्व शाश्‍वत धुंधकार की अवस्था में था। ये ही अचेत बिंदु गण 
सुरते थीं । चेतन्य शक्ति के एकीकरण सामथ्यं को चैतन्य शब्द की घार और उसी 
शवित के केंद्रीकरण सामर्थ्ये को सुरत की घार कहते हैं। दोनों एक दूसरे के आश्रित 
हैं । शब्द और सुरत एक ही शक्ति के दो रूप हैं। इन्हीं दोनों धाराओं की विदि- 
ष्टताओं से प्राण रचना के अंतर्गत स्त्री और पुरुष की सृष्टि हुई। इस प्रक्रिया में 
निर्मळ चिन्मय प्रदेश के छह केंद्र बने-छह स्तर व्यक्त हुए-शब्द की धार के ध्र्‌वी- 
करण के फलस्वरूप राधास्वामी, अलख तथा अगम और सुरत की घार के ध्र्‌ वीकरण 
के फलस्वरूप तीन-अनामी, संत्तलोक तथा भंवर गुफा । शब्द की धार ऊपर हे और 
सुरत की नीचे । ये कालातीत खण्ड हैँ । । 

शेव तंत्रों में कहा ही गया है कि सिसृक्षा के साथ ही पूर्ण तत्व आणवाख्य र 
संकोच ग्रहण करता है-इस संकोच के साथ ही दो अंश हो जाते हैं--अहं' तथा 'इद' 
सघन और विरल, पूर्ण और शून्य । यही शून्य ; रिक्ति तथा धुंधकार का वह स्थान 
था-जहाँ सामान्यस्पंद था-इसी से स्पंदविशेषात्मक सृष्टि का आरंभ हुआ। निःस्पंद 
पक्ष शिव है तथा सस्पंद शक्ति जागतिक स्त्री और पुरुष इन्हीं दोनों मूल पक्षों के 


२. भारत्यः - संस्कृतिः iE | शण | पा n शर | जडत > प्ली 
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प्रतिप हैं सामान्य स्पंद अक्षर ब्रह्म है-शब्द है और निःस्पंद परब्रह्म । इसी की 
चेतन शक्ति जो अपूर्ण जीव या सुरत के रूप में अवरूढ़ हुई है- आरोहण द्वाराः 
मूल से समरस हो जाती है । इस विचारघारा के आलोक में स्पष्ट हे कि तात्रिक 
धारा ही बौद्ध, सिद्ध एवम्‌ वारकरी की भांति संतों में भी सक्रिय है । उपर्युक्त 
निर्मल निन्मय प्रदेश तंत्रों के शुद्धाध्वा के विभिन्न केन्द्र हैं। इस विवेचन. के आलोक 
में अब अधिक तके और प्रमाण की आवश्यकता नहीं है इस वात की स्थापना में 
कि संतों का योग-सुरत शब्द योग है । 

सुरत शब्द योग वाग्योग का ही एक प्रकार है। प्राचीन आगम शास्त्रों में 
वाग्योग अथवा शब्द योग का उल्लेख मिलता है । व्याकरण आगम के अनुयायी 
वाक्यपदीय तथा उसकी प्राचीन साम्प्रदायिक व्याख्याओं में भी इस पद्धति का उह्लेख 
किया गया हे । इस योग के माध्यम से पश्यन्ती भूमि में प्रवेश करना लक्ष्य होता 
है--परा में तो स्वयम्‌ प्रतिष्ठा हो जाती है । गुरु निर्देश से मिश्र प्रकृति के शब्द 
का शोधन हो जाता है-अपनी मूळ प्रकृति में शब्द का साक्षात्कार होने से इडा- 
पिंगला का स्तम्मन हो जाता है - सुषुम्णा का पथ अनावृत हो जाता है । यही शोधित 
शब्द शक्ति प्राणशवित की सहायता से ऊर्ध्वाचारिणी हो जाती है-यही शब्द की मव्यमा 
दशा है । अनाहत नाद इसी दशा में प्रकट होता है । यह शब्द चेतनामय हो जाता 
है--यही मंत्र चैतन्य का उन्मेष है । इसके वाद पश्यन्ती भूमि आती है । यहाँ शब्द 


्रह्मलूपी आदित्य का इष्ट देव के रूप में साक्षात्कार होता है । परा की स्थिति इसके 
वाद आती है । 


कतिपय चिन्तको ने सुरत शब्द योग तथा कमळ कुलिश योग--को एक समझा 
है--उनके निराकरणार्थ संक्षेप में यहाँ दोनों का अंतर स्पष्ट कर दिया जाता है । वैसे 
अन्यत्र विस्तार होगा ही-- | 


कमलकुलिशयोग तथा सुरतशब्दयोग : 


आध्यात्मिक साधनाओं को बौद्धिक स्तर पर कुछ दूर तक ही कहा जा सकता है. 
उसका घारामेद से व्यावृत्त रूप अपनी समग्र प्रामाणिकता में सम्बद्ध धारा का पारंगत 
मर्मी ही स्पष्ट कर सकता है । कारण, एक तो साधनाओं की कोई सीमा नहीं है। 
हशर, भावनामय होने के कारण वैयक्‍तिक और रहस्यमय भी है । प्रस्तुत संन्दर्म में 


तान्त्रिक वौद्धों ने 'कमलकुरिशयोग' तथा सन्तों, के 'सुरतशब्दयोग' की तुलनात्मकः 


विवेचना प्रतिज्ञात है । सबसे पहली वात दोनों साधन धाराओं के विषय में यही 


हा देने की है कि जिस प्रकार कमळ एवं कुलिश के योग में अपेक्षित पद्धतिर्या 
व हैं, का भकार वाग्योग के अनेक प्रकारों में उल्लेख्य सुरतशब्दयोग भी भिन्न- 

नड सरणियों से सम्पाद्य है । दुसरे, दोनों ही साथनाएं (तान्त्रिक अथवा आगमः 
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दोनों ही साधनाओं का साध्य सहज है और वह अपनी मूल प्रकृति में द्दयात्मक 
अद्य है । पहले का सहज यदि प्रज्ञा और उपाय अथवा कमल और कलिश का 
समरस रूप हूँ, तो दुसरे का सहज, मालिक और मौज अथवा सुरति और शब्द का। 
पहले के लिए--शून्यताकरुणाभिन्नं वोधिचित तदुच्यते की घोषणा करता है । विशेष 
उद्धरण देने की आवश्यकता नहीं है, उसकी धारणा स्पष्ट है। दसरे की घारणा का 
स्पष्टीकरण राधास्वामी-मत में प्रचलित निम्नाँकित दोहे से स्पष्ट हो जाता है— 
कबीर धारा अगम की सदंगरु दई लखाय । 
उलट तर्माह सुमिरन करो स्वामी संग ल्खाय ॥१ 


मालिक की .मौज ही अधोमुखी होकर विश्वात्मक प्रसार पा चुकी है, यदि उसे 
उलट दिया जाय, तो वह मौज की धारा राधा वन जायगा और स्वामी से एकरस 
हो जायगी । | 

उक्त दोनों धाराओं में प्रचलित साधना-परक संज्ञाओं के भी तुलनात्मक स्वरूप 
पर्यालोचन से इसी तथ्य की सिद्धि होती है । तान्त्रिक वौद्ध साधना के लिए कमल- 
कूलिशयोग तथा संतों की साधना के लिए सुरतशब्दयोग जैसी संज्ञाएँ प्रचलित हैं । 
कमळ और कुलिश क्रमशः मूल तत्व के ही पक्षों--स्त्रीत्व [एवं पुरुषत्व का बोघ कराते 
हैं । धमपाद ने कहा है : कमल कूलिश माँझेमइअ मिअली। मध्यमां के विकास से 
पूर्व दोनों विरुद्ध दिशाओं में प्रवाहित हैं; पर मध्य विकास होने पर अवधूती में उनका 
समरस एवं एकोन्मुख प्रवाह हो जाता है । इसी प्रकार, उपर्युक्त दोहे में भी मालिक 
की मौज या धारा का उलटकर स्वामी से एकरस होने की वात कही गई है । प्राणः 
संगली के भूमिका-लेखक श्रीसन्त सम्पूर्ण सिह ने भी कहा है-विदित रहे कि... 
सबकी क्रिया की अनुभाविक प्रकाशक निजरूपिणी शक्ति जो हमारे भीतर है, उसे 
सुरति कहा जाता है ।” इसी सुरतिरूपणी शक्ति का शब्द से योग कराया जाता है। 
सारवचन और वातिक भाग दो में कहा गया है-सब पसारा शब्द का है और सरत 
शब्द का अंश है । उन लोगों की धारणा है---हकीकत में शब्द सारे हैं, पर जव 
से सुरत पिण्ड में उतरी है, तबसे बाहर मुख हो गई है।” वेदिक घर्मानुयायी भीः 
इस तथ्य से सहमत हैं--वागेव विशवाभवनानि जज्ञे । स्वामी श्रीप्रत्यगात्मानन्द ने 
ब्रव्यमात्र को शक्तिव्यह कहा है । यह शक्तिव्यूह जिस स्पन्दन से संवलित रहता है, 
वह किसी भी निरतिशय श्रवणसामर्थ्यं द्वारा शब्दरूप में गृहीत हो, तो वही शब्द उस 
द्रव्य का स्वाभाविक नाम अथवा बीजमन्त्र है । इस वोजमन्त्र में अपने द्रव्य अथवा 
अर्थं को गढ़ लेने की क्षमता होती हैं । इसीलिए, द्रव्यमात्र के मूल रूप शक्ति को 
घ्वन्यात्मक कहा गया है । सन्तों ने बहुत ही सीधे सादे ढंग से कह दिया है-- 


१. राधास्वामी मत में प्रचलित । 
१७ ` CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 





२५८ - तंत्र ओर संत 


शब्द सुरति अरु निरति मिलि कहिबे को है तीन । 
निरति उलटि सुरर्ताह मिले सूरति शब्द लवलोन ।' 
इन सबसे इतना तो स्पष्ट ही है कि सुरति एवं शब्द अन्ततः एक ही है। 
वाँचवीं समानता यह भी है कि जिस मानस-एकाग्र अथवा चित्त-स्थेयं के विना 
कोई आध्यात्मसाधना हो नहीं सकती, उसके लिए दोनों ही विराग नहीं, राग, कृच्छ 
नहीं, सहज मार्ग अपनाने की वात करते हैं । यदि कमलकुलिशयोगी तान्त्रिक वौद्ध 
“रागेण बद्यते लोको रागेणंव विमुच्यते'` कहता है, तो सुरतशब्दयोगी सन्तजन काम 
मिळावे राम को, जो कोई जानै भेव की घोषणा करता है । अभिप्राय यह कि दोनों ही 


राममार्गी अथवा सहजमार्गी ` है । न 
तुलना में समानता के साथ असमानता की बात भी उठ सकती हैं; अतः दोनों 


साधनाओं में जहाँ तक कमलकूलिशयोग की बात है, वह बिन्दु-साधना को महत्व 
देती है । वास्तव में, वद्ध जीवात्माओं के मन, प्राण एवं शुक्र तीनों ही चंचल होते 
हैं और तीनों इस प्रकार परस्पर सम्बद्ध हैं कि इनमें से किसी एक के स्थिर होने 
से शेष दो-लगभग निष्प्रयास ही स्थिर हो जाते हैं । मन को स्थिर करने में इवास 
अपने-आप रूक जाती है । प्राण को मन का पलना तक इसी आशय से कहा गया 
है । साधकगण इन्हीं तीनों में से किसी एक पर बल देते हैं और प्रधानतया उसी . 
की साधना करते हैं । तान्त्रिक बौद्ध मानते हैं कि चित्त ही एक तत्व है, जो शून्यता- 


स्वमाव है । वही संवृत दशा में शुक्र है और पारमाथिक दशा में बोधिचित्त । 
चित्त या संवृतचित्त को ही बोधिचित्त के रूप में परिणत करना, महाराग, महासुख, 


निरावरण प्रकाश, अनुत्तरवोघ या बुद्धत्व की उपलब्धि है। बोधिचित ही निम्नगामी 
होकर अन्नमय देह में शुक्र बन गया है और यही जब और अघःस्खलित होता है, 
तब भौतिक देह की सृष्टि होती है । साधक इसी शुक्र का ऊर्ध्वगामी संचार करता _ 
है । अधोगामी रूप में यह चंचल तथा संवृत रंहता है और ऊध्वंगामी होकर स्थिर 
तथा विवृत । पहले प्रज्ञा तथा उपाय के योग से बिन्दु का उद्भव होता है, यही 
विन्दु क्षेम है--बोधिचित का उद्भव है । इसे ही कृण्डलिनी का जागरण कहा 
जाता है । उद्वुद्ध बिन्दु कहीं वज्रमणि में स्खलित न हो जाय, फलतः उसे निर्माण- 
चक्र में घारण करना पड़ता है, किन्तु यह निरोध, कृत्रिम निरोध है । इस चक्र में 
स्थित शुक्र क्षिति, जल, पावक, समीर एवं गगन पंचमूतात्मक होता है । ऊर्ध्वं संचार 
के क्रम में उत्तरोत्तर क्षिति का जल में, जल का अग्नि में, अग्नि का वायु में और 
अन्ततः वायु का गगन में विलय हो जाता है । फलतः गगनोपम बिन्दु स्थिर हो 
जाता है । उष्णीष-चक्र में इसका स्थिर होना ही महासुखदशा की उपलब्धि है । 


१. ज्ञानस्थित बोध, प्‌० १४५ । 
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इस रहस्यमय साधना के आरम्भ करने के लिए साधकः उपयुक्‍त गुरु एवं प्रज्ञा 
की तलाश में रहता है । गुरु का महत्व दोनों ही धाराओं में परमात्मा से भी 
अधिक माना गया है, पर प्रज्ञा या नारी की अपेक्षा इस धारा की अपनी विशेषता 
है । बिना दीक्षा के सत्यज्ञान का उदय नहीं होता और विना अभिषेक उस ज्ञान 
का संचार नहीं होता । यह अभिषेक पारमाथिक और संवृत दो रूप का होता है। संवत 
भी दो प्रकार का है- पूर्वं एवं उत्तर । पारमार्थिक अभिषेक हो अनुत्तर अभिषेक 
कहा गया है । कलश, गुप्त, प्रज्ञा एवं अनुत्तर सेक का प्रयोग बिन्दु के आरोह 
'एवं अवरोहपूर्वक समाप्य आवत्तंन में होता है । कुण्डलिनी का भी आरोहावरोहपूर्वक 
आवत्तेन होना है । जैसे ब्राह्मण तंत्रों में जड-त्यागपूर्वक चिद्रपलव्धि या आरोह के 
वाद पुनः अवरोहन में त्यक्त का चिन्मयीकरण होता है, फलतः यात्रा पुरी होती है । 
ठीक यही स्थिति यहाँ भी है । 

उपाय का अत्यधिक विस्तार गुट्यसमाजतन्त्र में उपलब्ध होता है । उपाय है 


सेवा, उपसाधन, साधन एवं महासाधन । सेवा भी दो प्रकार की है--सामान्य और 
उत्तम । उत्तम सेवा में ही षडंग का स्थान है, जिसका प्रयोग बिंदु के ऊर्ध्वसंचार ` 


में विशेष रूप से होता है । 

अभिषेक के अनन्तर साधक, गुरु के निर्देशन में मण्डल के भीतर प्रज्ञा के साथ 
' प्रवेश करता है और योग का रहस्यात्मक अंश आरम्भ हो जाता है । आसन, वन्ध मुद्रा 
आदि के द्वारा गुटयाँगों के बीच नसें और नाड्या अपेक्षित संकोच और प्रसार प्राप्त 
करती हैं, ताकि उनके द्वारा बिन्दु का ऊध्वंसंचार किया जा सके । उपयोग में सर्वा- 
'घिक महत्व प्राणायाम का इसलिए स्पष्ट है कि उसी के द्वारा प्राण एवं अपान 
की विरोधी धाराओं को एकोन्मुख कर मध्यमागं में संचरित होता है । उत्तर सेक | 
तथा खनुत्तर सेक से उसे जव नीचे उतारा जाता है, तव उसमें इतनी स्थिरता आ 
जाती हे कि निर्माण-चक्र में उतरकर भी वञ्मणि में स्खलित नहीं होता । इस बिंदु 
से जिस दिव्य देह की उपलब्धि होती है, उसी से सहजांनन्द धारण किया जाता है । 

षडंग के अन्तर्गत अन्य अंगों के अतिरिक्‍त चार चक्र, चार मुद्रा, चार क्षण, 
चार आनन्द एवं चार कार्यो की भी विशिष्ट चर्चा इस संदर्भ में विचारणीय है । 

सुरतरब्दयोग का वँशिष्ट्य यह है कि यह मार्ग उक्त मार्ग की अपेक्षा सरल 
है, यद्यपि उक्त मार्ग भी हीनयान, महायान एवं वञ्ययान की अपेक्षा सरल है। यहाँ 
प्रज्ञा (नारी) की आवश्यकता नहीं है । तान्त्रिक वौद्ध साधना का आरम्भ नाभिचक्र 
से करते हैं । सन्तों ने सहस्रदल कंबल या त्रिकुटी से किया है। इन लोगों की यह 
घारणा है कि सबसे ऊंचा स्थान है--अनामी अथवा अकह । इसी स्थान से मालिक को 
मौज उठी और शब्दरूप होकर नीचे उतरी । वहीं से चलकर सुरत भी भिन्न- 
मिन्न स्थानों से होती हुई ब्रह्माण्ड में फैली और पिण्ड में उतरी । अनामी सत्तलोक 
सुस्त त्रिकुटी ०कषहन्नमलणव्कंबलः सस ०।सयरक्क से) ठरेरव्ल्याज़छ्ेइक्क सुच य दशम 
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द्वार है। इस प्रकार, सत्तलोक से सहस्रदल कवळ तक पाँच प्रकार के शब्द हैं। पांचवां 
शब्द सत्तलोक में है और उससे परे जो शब्द की धार है, वह अनिर्वाच्य है । इन्हीं 
शब्दों-की घुन पकड़कर सुरत या रूह ऊपर चढ़ती है । 

सत्तलोक से सहसदल कंवरू तक ये स्थान आसमानी हैं और इन्हीं की प्रतिच्छाया 
के रूप में पिण्ड के अन्तर्गत भी छह स्थान हैं । इन्हीं को चक्र कहा जाता है। पहला . 
चक्र दोनों आँखों के पीछे है और यही सुरत, अर्थात्‌ रूह का वास माना जाता हे । 
सुरत-शब्द-योग में इसीलिए इसी स्थान से साधना का आरम्भ होता है । माना गया 
है कि मानव-मात्र के दोनों नेत्रों में आठ अवयव हैं। प्रत्येक में चार-चार अहं हैं: 
उज्ज्वल तारिका; काली पुतली, छोटी पुतली तथा उसके भीतर स्थिर सुई के छेद 
के समान चमकीला सूक्ष्म बिन्दु । इसी को अग्रदुष्टि या अग्रनख कहा जाता है । 
सुरति इसी रूप में परिणत होकर अष्टदल कमल का भेदन करती हुई लक्ष्य की ओर 
बढ़ती है । सुरति जितनी ही अग्रनख के भीतर को ओर अग्रसर होती है, मन उतना 
ही स्थिर होता है । सुरति अपनी मात्रा में वंकनाल से होती हुई घुंघलू मण्डल कोः 
पार करती हं और फिर महाशून्य के छोर पर स्थित भ्रमरगुहा, जो सत्यराज काः 
प्रवेश द्वार है, में प्रदेश करती है । योगी यहाँ से विशुद्ध शब्द सुन पाते हैं। इस मागे 


को विहंगम-मार्ग कहा जाता है। फलतः इसकी तुलना में उसे पिपीलिका-मार्ग कहा' - 
जा सकता है । 


इस प्रकार, कमळबुलिशयोग तथा सुरतशब्दयोग की असाधारण विशेषताओं के. 
साथ सामान्य विशेषताओं का अध्ययन हमें कई रोचक निष्कर्षो पर पहुँचाता है । 
संत साहित्य में 'आरोहण' के विभिन्न मागं : 

संत साहित्य में आध्यात्मिक लक्ष्य की पूर्ति के निमित्त अपनाए गए विभिन्न मार्गों 
का उल्लेख मिळता है । इन मार्गों के आधार भी भिन्न-भिन्न रूप से माने गए हैं ॥ 
कहीं तो जप-माध्यम के भेद से तीन मार्गों का उल्लेख परम्परा में गुनगुनाता हुआ 
मिलता है 
| वढ को जाप पिपोरिका स्वासा की है मीन । 

सूरत जाप विहंग है जानत परम प्रवीन ॥१ 

उक्त दोहे में तीन माध्यमों--कंठ, स्वांस तथा सुरत--के आधार पर साधना के तीत 
मार्गों का निर्देश है पिपीलिका मार्ग--मीन मार्ग तथा विहंगम मार्ग । कहीं-कहीं 
पिपीछिका मागे के पर्याय रूप में 'मकंट मार्ग *” शब्द का भी प्रयोग मिलता है--पर 
ये पर्याय मिन्न आघार पर हैं । आघार हे यात्रा की सावलम्वता तथा निरवल्ा 





१. संत मत सें साधना का स्वरूप, प० १४ । 
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लम्बता । यात्रा के साधार ओर निराधार होने पर विशेषतः पिपीलिका मार्ग तथा 
विहंगम मार्ग।१ राधास्वामी मत के 'संतमत प्रकाश-भाग २' में ऊद्धवयात्रा की 
चार चाले बताई गई हैं--चींटी मार्ग, मकड़ी मार्ग, मीन मार्ग तथा विहंगम मागे? । 
'योगवीज' में सिद्धि के एक ही देह अथवा देहान्तर में उपलब्ध होने से दो क्रमों 
का उल्लेख मिलता है-ककंट क्रम तथा काकक्रम१ । एक ही देह में क्रमशः 
दीषंकालीन आयास के फलस्वरूप लाभ कराने वाला क्रम कर्कट तथा वासनावशात्‌ 
कतिपय प्रतिवंध वश एक ही देह में सिद्धि न मिलने पर देहान्तर में सिद्धि 
राम कराने वाळा क्रमकाकक्रम कहा जाता है । इस प्रकार साधकों के साहित्या- 
नुसंघान से अनेकविध मार्गों तथा क्रमों की ओर भी उपलब्धि हो सकती है । इन 
मार्गों में से ककंट तथा काकक्रम का इस प्रसंग में कोई विशेष उपयोग नहीं है । 
शेष कुळ मिलाकर पाँच नाम हैं--पिपीरिका, मकंट, मकड़ी, मीन तथा विहंगम । इन्हें 
भी सावलम्व तथा निरवलम्ब की दृष्टि से द्विधा विभाजित किया जा सकता है-- 
सावळम्व में पहले चार तथा निरवलम्ब में अंतिम है--विहंगम मागे । 


(क) पिपीलिका अथवा चींटी माग : 


साधना परक साहित्य में पिपीलिका मार्ग अथवा चींटी माग का स्पष्टीकरण 
भिन्न-भिन्न आधारों पर किया है । कंठ की जाप “पिपीलिका” का आशय डा० प्रताप 
सिह चौहान ने कुछ और ही लगाया है । अपने स्पष्टीकरण में उन्होंने 'कंठ' तथा 
“चींटी' या 'पिपीलिका--दोनों ही शब्दों का स्वारस्य प्रदर्शित किया है । कंठ' से 
उन्होने दो तथ्यों की ओर संकेत किया है-एक तो यह कि जप द्वारा साधना की 
जितनी स्थूल-सूक्ष्म प्रक्रियाएँ हैं वे शरीर के स्थानों में कंठ तक आकर समाप्त हो 
जाती हैं और दूसरा यह कि कंठ अर्थात्‌ कंठ-स्थित विशुद्ध चक्र द्वारा जप । डा० 
चौहान ने अपने इस नव्य व्याख्यान के समर्थन में न तो कोई साखी' ही दी 
है और न तक ही । जप की सभी प्रक्रियाएं कंठ तक आकर समाप्त हो जाती है-- 
का आशय स्पष्ट नहीं है । वस्तुतः जप प्रयत्न साध्य भी होता है और स्वाभाविक 
भी । जप चाहे वैखरी का हो, उपांशु अथवा मानस प्रयत्न साध्य होने से समी 
एक प्रकार के बखरी जप ही हैं । वैखरी जप से मध्यमा तक आने में अनेक 
विध प्रयत्न करने पड़ते हैं । 'मध्यमा' नाद के खुल जाने से अजपाजाप अथवा स्वा- 
भाविक जप होने लगता है । इसी का खुलना मंत्र का चिन्मयीकरण होना है-- 
शक्ति का जागरण होना है-कृण्डलिनी का उत्थान है । जप की यह प्रक्रिया कहाँ 
'कंठ पर्यवसायिनी है ? कितना भी सोचें जप की सभी प्रक्रियाओं का कंठ पर्यवसान 





१. भारतीय संस्कृति और साधना, भाग २, पु० ४२ । : 
२, प्‌ 6 २६५-+ Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


२६२ तंत्र और सत 


समझ में नहीं आता । दूसरे कंठ की जाप' का आशय विशुद्ध चक्र'द्वारा जप 
है- यह भी तर्क और प्रमाण के अभाव में अमान्य ही है । चक्र तो एक प्रकार के 
शक्ति केंद्र हैं । डा० चौहान का यह कहना कि चक्रों पर मन एकाग्र किया जाता 
है-परम्परा और शास्त्रों से प्रमाणित है--चक्रो का सायास चालन या स्पंदन 
खतरनाक है--उनका यह भी कहना संगत लगता है । रहा 'पिपीलिका' की गति 
अत्यन्त मंद होती है और दूसरे यह कि पिपीलिका जसे (शकर आदि) आक्षंणों 
में फंसकर--आगे नहीं जा पाती--वेसे ही इस मार्ग के उपासक सिद्धियों के प्रलोभन 
में कमी कभी गन्तव्य खो बैठते हैं । हठयोग पिपीलिका मार्ग ,का ही एक भेद है-- 
स्मरणीय यह है कि दोनों पर्याय नहीं हैं । “पिपीलिका” के ये दोनों संकेत बुद्धि- 
ग्राह्य हैं और साधक परम्परा में ग्राह्य भी । पिपीलिका की गति मंद है--दीर्घ- 
काल साध्य है । दीर्घकाल साध्य प्रक्रियाए अपने व्यापक रूप में इसी मार्ग की कही 
जा सकती हैं । डा० चौहान का यह कहना “कीर्तन, यज्ञ तथा कर्मकाण्ड की अन्य 
प्रक्रियाओं का समावेश पिपीलिका मार्ग के अंतर्गत ही समझना चाहिए" ।” “प्राण 
संगली के भूमिका लेखक श्री संपूर्ण सिह के वक्तब्य से भी मेल खाता है । उन्होंने 
कहा है-- करम, धर्म, ब्रत, पूजा आदि चींटि मार्ग रूप तुच्छ आचार को कैसे 
ग्रहण करूँ ?” | 

सामान्यतः पिपीलिका मागं को अपेक्षाकृत निम्न स्तर का मार्ग माना जाता 
हे । किसी दृष्टि से यह ठीक भी है--पर इसके अधिकारी की दृष्टि से यही 
सर्वोत्तम है । साघारणतः इसे हठयोग से एकरूप करके भी समझा जाता है— 
पर हठयोग उसका एक भेद है । इस हठयोग में आसन, प्राणायाम, मुद्रा षट्‌ कमं, 
बंध आदि की सहायता से कुण्डलिनी जागरण किया जाता है । जागरित शक्ति 
से षट चक्र भेद करते हुए सप्रयास सहस्रार में स्थिति करनी पड़ती है । सामान्यतः 
इसका लक्ष्य पिण्ड से ब्रह्माण्ड में प्रवेश करना ही है । एतदर्थ मेरुदण्डस्थ सुषुम्णा 
मे करना पड़ता है--तदर्थ प्राण तथा मन को एकरस करना पड़ता है— 
तदथ और सव आयास साध्य क्रियाएं करनी पड़ती हैं। प्राणायाम के ; साम्य से 
कुण्डलिनी जागरण और तदनन्तर चक्रवेद आरंभ होता है । प्रत्येक चक्र वेध में 
उसके कंद्रीय निदु El भी भेद करना पड़ता है--इस क्रम से आज्ञा चक्र क्का भी 
भेद कर चुकन पर सर्व तो उद्धव स्थित विशुद्धतम “बिंदु” में प्रवेश कर बाहर आना 
पड़ता है--तमी साधक पिण्ड की सीमा लांघकर ब्रह्माण्ड में प्रविष्ट हो जाता है । 
छह चक्रो तक ही वर्णों या शब्दों की स्थिति है--इसी सीमा में रहने वाळे जीव के 
अंतर में शब्द विकल्पकारी हो सकते हैं--आज्ञा चक्र से ऊपर वाले विशुद्धतम बिंदु 


१. पृष्ठ १६ । 
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का भेद कर लेने पर फिर जीव को विकल्पकारी शब्द नहीं बाँध सकते । वह कालातीत 
हो जाता है । सहस्रार चक्र भी इसी ब्रह्माण्ड अथवा समष्टिदेह में ही है । 

हठयोग वौद्ध सिद्ध तथा नाथ सिद्धों से तो अपनाया गया ही है--किसी- 
किसी धारा के संतों ने भी अपनाया" है । यह अवश्य है कि बौद्ध सिद्धो में यह 
हठयोग षडंग है और उसका ग्रहण तव किया जाता है जव वज्रयोग' से सिद्धि 
नहीं मिलती । इसी प्रकार नाथ पंथ का भी हठयोग कहीं अष्टांग तथा कहीं षडंग 
कहा गया है और इसे भी “राजयोग' के अंग रूप में ही उपादेय कहा गया हे । 
यहाँ हठयोग का अव्यवहित लक्ष्य कामसिद्धि है--काय का आयतीकरण हे । संतगण 
हठयोग से बिंदु भेद करते हुए पिंड से ब्रह्मांड प्रवेश करना लक्ष्य बताते हैं । बौद्धं 
तथा नाथ सिद्धो की भांति कहीं-कहीं संतों के यहाँ भी हठयोगात्मक पिपीलिका _ 
का मार्ग का अंग रूप में आश्रयण किया जाता है। जिनमें मानस एकाग्रय्‌ की मात्रा 
अधिक है--उन्हें इस समन्वय की अथवा अंग की आवश्यकता नहीं हे । मूलाधार 
से लेकर आज्ञा चक्र तक की दिशा 'पूरव' दिशा संतों में प्रसिद्ध है । इसे ही अरविद 
का Inward movemen कहा जाता है । प्राचीनः संतों में इस दिशा की यात्रा 
का भी समावेश मिलता है । संभव है इसीलिए सारवचन छंद बंद, प्रथम भाग 
की भूमिका" में हुंज्र महाराज ने कहा हो--'राबास्वामी मत की संतमत भी कहते 
हैं पिछले वक्‍तों में यह मत निहायत गुप्त रहा और जो कि इसका अभ्यास शुरू 
में प्राणायाम के साथ किया जाता था--इस सबब से बहुत कम लोग इससे वाकिफ ` 
थे और न किसी से अभ्यास बन सकता था क्योंकि प्राणायाम करने में संजम ओर 
परहेज सख्त दरकार है और खतरे भी बहुत हैं । और इस सबब से यह काम 
इस कदर मुश्किल था कि कोई इसमें कदम नहीं र सकता था । अव हुजूर राधा- 
स्वामी साहब ने ऐसी सहज जुगत और आसान तरीका सुरत शब्द जोग का अपनी 
दया से प्रगट किया है कि जो कोई सच्चा शौक रखता होवे तो वह आसानी 
से उसका अभ्यास कर सकता है” । हठयोग की उपलब्धियों का संतों में विस्तृत 
विवरण देखकर उक्त संभावना की पुष्टि भी होती है । जेसा कि कविराज गोपी- 
नाथ ने अपने 'भा० सं०९ और साक भाग २' में कहा है कि प्राचीन संत सम्प्रदाय 
में योग साधना क्री अनुसारी चार दिशाओं को स्वायत्त कर परम घाम में पहुँचने 





१. गहपसमाज तत्र, प० १६५ । 
“संतों को यह (गहय) साधना योगाभ्यास की साधारण प्रणाली से कई बातों में 
` मिलतो हुई भी उससे बहुत कुछ भिन्न है । 
--हिंदो काव्य में निर्गुण संप्रदाय (भूमिका-परशुराम चतुर्वेदी) प्‌० ३३ 
२. पु०, ४ । 
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की व्यवस्था रही है--तदनुरूप उक्ति प्राणसंगली कार के भूमिकाकार की भी है | 
उन्होंने कहा है--“इस* चढ़ाई का त्रम पूर्व, पश्चिम, उत्तर, दक्षिण भावी परिक्रमा 
क्रम-अनुसार आरंभ होती है ।” मूलग्रंथ की टीका में भी चढ़ाई का वर्णन करते 
हुए टीकाकार ने भी कहा है--- हठयोग का सहजयोग अर्थात्‌ सुरति शब्द योग में 
इतना उपयोग नहीं भी है और है भी । है तो केवल इतना कि योग के साधन 
सवंत्र दशाओं में जिज्ञासुओं के भीतर होने जरूरी हैं। उन यम, नियम आदि साघनों 
में संपूर्ण शुभ साधन आ जाते हैं । प्राणायाम को प्रसिद्ध रूप में सहजयोग विषे 
समीचीन (प्रमाणित) नहीं रखा गया, परन्तु इसी की सूरति सुखसाध्य हालत में 
भीनमार्गी दशा में पछट ली गई । चक्रों का ज्ञान मात्र केवल ब्रह्माण्ड मण्डल में 
सुरति को ले जाने के लिए होता है, ना कि कुछ उनमें धारणा, ध्यान आदि के 
निमित्ते से ।” | 
सुरति शब्द योग : 

चतुर्वेदी जी भी कुछ ऐसा ही सोचते हैं । “संतों की साधना में शारीरिक 
साधनाओं की बसी प्रधानता नहीं जो हठयोगियों में दीख पड़ती है । यह उनकी 
अनेक वातों को ग्रहण करती हुई मी उसके आसन एव मुद्रा आदि का वैसा: उपयोग 
नहीं करती । संतों ने पिण्ड के भीतर विद्यमान समझे जाने वाले षटचक्र, तरिकुटी, 
, ब्रह्मरंब्र आदि को प्रायः योगियों की ही भाँति स्वीकार किया है । और कृण्डलिनी 
योग का भी वर्णन लगभग उन्हीं की शब्दावली में किया है, परन्तु जिस प्रक्रिया 
की ओर उन्होंने सवसे अधिक ध्यान दिया है--वह 'सुरतिशब्दयोग' है । संत लोग 
उद्देश्य की सिद्धि सुरति के द्वारा प्राप्त करते हैं जो हमारे भीतर वहाँ की *स्मृति' 
के रूप में विद्यमान है और जो जीन का अन्यतम स्वरूप ही कही जा सकती है । 
यही सुरति अनाहतनाद को अपना लक्ष्य बनाकर उसकी ओर क्रमशः अग्रसर होती 
है और अन्त में इस ब्रह्म परमतत्व को प्रत्यक्ष वा आत्मसात्‌ कर लेती है । सहज 
समाधि की दशा शब्द व सुरति के संयोग का ही परिणाम: है । 

निष्कर्ष यह कि हठयोग दौढों, नाथों तथा संतों में उनके चरमलक्ष्य के अनुरूप 
पारिवतित होकर प्रयुक्त हुआ है । तांत्रिक हठयोग, मार्कण्डेय प्रवतित हठयोग, मत्स्येन्द्र 
नाथ तथा गोरक्ष नाथ का हठयोग अपने-अपने स्वरूप में परस्पर भिक्त-भिन्न हुँ । संतों 
ने हठयोग के आँठों अंगों की व्याख्या अपने अनुरूप कर ळी है। प्राणसंगली के टीका 
कार, अक्षर अनन्य तथा अन्य संतों के वचनों के प्रकाश में इसे समझा जा सकता 


है । भ्राणसंगली के टीकाकार संत सम्पूर्ण सिंह ने अष्टांग हठयोग के उन्हीं नामों की 
अन्यथा व्याख्या की हे । वस्तुतः ग्रंथ का मूल अंश है-- : 
= 


२८ पृष्ठ ८० । 
२. हिंदी काव्य में लिए गा संभा अूमिक्ा,घरणुरक्षारबतुवंदी? ७०६४ । 
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सोइ अउघूती अदध मिटाई 
अष्टांग जोग रहे लिव लाई ॥ 

खांकित अंश की व्याख्या करते हुए संत संपूण सिह ने कहा हठयोग के 
अंग यहाँ नहीं कहे समझते, कितु नानक प्रकाश नामक ग्रंथ में शिवनाम ताई 
भगति योग के विषय में असे अष्ट अंग का व्यौरा कहा 

(१) मन नीचा रखना (नम्र) अर्थात्‌ अपने गुनों ते सदैव निर्मानता-यह्‌ 
म्यम है । (२) कथा कीरतन सत्संग का नियम पालना नियम है अथवा गुरुवाणी 
'पढ्ने सुनने का नेम । (३) एकान्त देश सर्वंविषे एक करतार की जोति जानना, 
दूसरा ना देखना, सव घट में एक ही पूर्ण को पहचानना आसन । (४) प्राणायाम- 
प्पूरक-गरों के वचन सुनकर उनके सार को भीतर कर्ष लेना । कुंभक-श्रवण करे उपदेशों 
को समझवूझ कर अंतर में दृढ़ कर रखना (अभ्यास के प्रभाव से उनसे सुरति 
बोलनी ना पावे) रेचक--जो कुछ सतगुरों ने तजना कहा हो उसे त्याग देना 
५) जो कदाचित मन निकस जावे तो फिर गुर्‌ शब्द विषे मोड़कर छा ठहिराना- 
प्रत्याहार । (६) प्रम्‌ विषे सुरति संकोच करके स्थिर कर रखणा धारणा । (७) 
'ध्यान-गुरुदेव की वानी पढ़ने सुनने तथा वचनों विषे एक मात्र तात्पर्ये अर्थ पर ध्यान 
रखना और कोई अन्यत्र संकल्प फुरने ना देना । (८) समाधी--जव इस प्रकार 
सन दो चार घड़ी प्रयंत एक रस अडोल रहे और वचन रस में व्यवहारादि को 
भी भूल जावे--तो यही समाधी है--इसी को बढ़ावे । जब आठ पहर आब्द में 
अडोल रहे तो यह समाधि पूणं हो जाती है! । 

इस विवरण से यह स्पष्ट है कि जहाँ नाथ घ्राण साधना करते थ--काज साचन 
करते थे--वहाँ संतजन प्राण-इवास तथा प्रश्‍वास--के द्वारा साधना करते थे और 
करते हैं । हठयोग जिस अर्थं में और जिस लक्ष्य से नाथ करते थे--उससे भिन्न 
अर्थ और भिन्न लक्ष्य से संतों ने उसका उपयोग किया । संतों ने हठ्योग से सुरत 
शब्दयोग को--पिपीलिका मार्ग से विहंगम मार्ग को--पृथक्‌ भी रखा और कुछ 
एक ने समन्वित भी किया । जिसने पृथक रखा उसने उसे भिन्न अर्थ ही दे दिया 
और जिसने समन्वित किया--उसने इस समन्वय के निमित्त चौदह तत्वों षट्चक्र 
तथा अष्टदलकमल अथवा नवद्वार और पंचतत्व--को उपयोगी और अपेक्षित माना । 
इस प्रकार पिपीलिका तथा विहंगम का सर्वथा पार्थवय भी है और समन्वय भी । 
पर एक बात स्त्र समान दिखाई देती है और वह पारिभाषिक पदावलियों तथा उप- 
. रूब्धियों की समानताएँ अथवा एकरूप॑ता । इसका कारण कदाचित्‌ यही हो सकता 
है कि चाहे वौद्ध सिद्ध हों; नाथ हों या संतजन-<-शवित' की साघना--(तंत्र सम्मत) 
सबकी साधना है । बौद्धों का 'बोधिचित्तोत्पाद, नाथों का प्राणापान समीकरण पूर्वक 
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चिदाग्नि का जागरण और संतों का जप द्वारा शब्द-चेतन्यीकरण शक्ति जागरण क्के 
ही विभिन्न रूप है । पथ अवश्य तीनों के भिन्न हैं । पहला शुक्रात्मा “बिंदु ' शोधन 
पर बल देता है, दूसरा प्राणशोधन पर और---तीसरा सीधे रागाश्रित मन:शोधन पर |. 
शुक्ल, प्राण तथा मन परस्पर संवद्ध है--अतः एक के साधन से दूसरे की सिद्धि स्वयं 
संभावित है--हो सकता है इसलिए उनकी उपलब्धियाँ कहीं न कहीं एकरूप हो 
जाती हों । उपलब्धियों के क्वचित्क साम्यवश पदावलियाँ भी कहीं-कहीं समान हो 
सकती हैं । और कुछ हो या न हो,पर वेषम्य मिटाकर साम्य की स्थिति सभी: 
को मान्य है--अधोवर्ती को ऊध्वंमुखी सभी करते हैं-ऊध्वंरेता भी हो जाते हैं।, 
इसीलिए उल्टी साधना को समान रूप से तीनों महत्व देते हे--अघोमुखी शुक्र, 
प्राणापान तथा मन को ऊध्वंमुखी करना सभी का लक्ष्य है । अधोमुखी शक्ति केंद्र 
बाधक हैं--भ्रतिकूल हैं और वे ही शक्ति केंद्र ऊध्वमुखी होकर अनुकूल हो जाते 
हे--अतः: तदर्थ सभी प्रयत्नशील होते हैं । चक्र और हैं क्‍या शक्ति केंद्र ही तो हैं ' 
चक्रों के उलटने में शोधित प्राण का और प्राण शोधन में यम, नियम, आसन, मुद्रा 
तथा वंघ की अपेक्षा होती है । हठयोग द्वारा. ये चक्र सायास भी ऊर्ध्वमुख होते हैं 
और सहजयोग द्वारा अनायास भी--अत: कहीं न कहीं इनकी धारा मिलती है-- 
फलतः समानता दिखाई पड़े--तो सहज संभव है । पर इस साम्य को देखकर यह' 
कल्पना कर लेना कि सभी संतों ने हठयोग (अपने रूढ़ अर्थे में) अथवा पिपीलिका 

योग का सहारा लिया ही है--ठीक नहीं है । 
अंततः इस मार्ग के विषय में अपने वक्तव्य का उपसंहार करते हुए इतना ही 
कहना है--कि 'कंठ की जाप पिपीलिका' में 'कंठ” से जो संभावनाएँ डा० चौहान 
ने की हैं--वे तर्क और प्रमाण के अभाव में विश्वसनीय नहीं . बन सकी हैं । अतः 
मेरा तो प्रस्ताव यही है--“बैखरी कंठ देशगा” के साक्ष्य पर कंठजाप वैखरी .जप: 
का ही उपलक्षण है । वाचिक, उपांश्‌ तथा मानस--ये तीनों ही प्रकार के जप प्रयतन 
साध्य होने के कारण बैखरी जप ही हैं और वेखरी जप होने से दीर्घकाल साध्य 
छ्क्य दा स्रोत हैं--फलत: पिपीलिका मार्ग के अंतर्गत हैं । शास्त्रों में कहा भी गया 
दे उ 2 जात म उपदेश होता है । मध्यम अधिकारी को 
बन पा जाता है जा र अघम अधिकारी को अचेतन ब्द के द्वारा ही 
किया जा सकता है । अतः सता ह Ci 
अप हो होगा चाहिए । ये न क जाप पिपीलिका का आशय वैखरी 
उससे संभव भी नहीं है--अतः जाता क य लन साती 

राघास्वामी मत के एक रय (सं ह कि में RE 

तमत ` प्रकाश) में इस मार्ग का स्वरूप स्पष्ट 
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करते समय कहा गय है--“यहाँ तक (दो आँखों के मध्य में) आत्मा को नौ द्वारों 
से सिमरण द्वारा निकालना है--इससे बड़ा समय लगता है--यह है चींटी मार्ग ।” 
सिमरण नामजप ही है और वैखरी जप ही होगा--तभी कालाविवय की बात संगतः 
होगी । यह कहने की पुनः पूनः आवश्यकता नहीं हैं कि हठयोग का लक्ष्य पिण्ड: 
से निकलकर ब्रह्माण्ड में प्रवेश करना है । दो आँखों का मध्य ब्रह्माण्ड की देहरी" 
है--अतः वहाँ पहुँचना उस हठयोग से ही संभव है--जो पिपीलिका मार्ग का एक: 
भैद है । संत अक्षर अनन्य का विचार है--“कर्मजोग तौ पिपीलिका मारग है अरुः 
राजजोग विहंगम मारग है ।' 

मर्कट मार्ग का प्रयोग इसी: मार्ग के पर्याय रूप से सावलम्व यात्रा के कारण 
किया जाता है-अतः उस पर. स्वतंत्र विचार करने की आवश्यकता नहीं हे । 


(ख़) सकड़ी सागं : 

इस मार्ग का आशय स्पष्ट करते हुए कहा गया है--“जँसे मकड़ी अपने मुँह 
से तार निकालकर छत से उतरी, धरती पर आई, अपना शिकार किया और फिर उसी 
मार्ग से छत पर चली गई--यह है मकड़ी माग” । पिपीलिका मार्ग से इसे ऊँचा 
कहा गया है । यह मार्ग भी सावलम्व मागे ही है-इतना अवश्य है कि मकड़ी” 
अवरोहण तथा आरोहण का मार्ग स्वयम्‌ निमित करती है जबकि चींटी तथा मकंट 
में यह संभव नहीं है । 

'प्राणसंगली' में भी एक अरद्ाली. चढ़ाई के प्रसंग में आई है--- 


“वह सग॒ नाना क्यों करि गढ़ चढ़ीओं । 
डाबर तार पमि तहं बड़ों ।* 


अर्थात्‌ वह मार्ग अत्यन्त नन्हा अथवा सूक्ष्म हैँ । जिस प्रकार डमरू के तार उलट 
पलट कर अपनी चोट के निशान पर ही पड़ते हैं--उसी तरह सुरति के तार भी अपने” 
धर का लक्ष्य वाँधकर बारंबार उधर को लटक कर अर्थात्‌ टकटकी बाँधकर---अपने 
घर में प्रवेश पा सकती है । डावर अर्थात्‌ ऊर्णनाभ या मकड़ी--सो जिस प्रकार 
वह अपने भीतर से उत्पन्न की हुई. ऊर्णा से नीचे नीचे उतर आती है और फिर 
उसी के सहारे ऊपर चढ़ती हुई अपने मूल आवास को पहुँच जाती है-वैसे ही सुरत 
इवास-प्रश्वासात्मक ऊर्णा से अवरोहण-आरोहण करती हुई शब्दाभ्यास के प्रभाववश” 
अपने परमघाम में पहुँच जाती है । 
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(ग) मीन मागं : 

'स्वांसा की है मीन । 

मीनमार्ग मकड़ी मार्ग से अधिक प्रशस्त माना गया है । मीन का वैशिष्ट्य है कि 
'वह श्रवाह' के विपरीत निरायास और सहज चढती चली जाती है । प्राण-संगही 
के टीकाकार संत संपूर्ण सिंह ने अनेक अवसरों पर इसका आशय स्पष्ट किया है। 
यात्रा सावलम्ब मीन की भी है। यदि जलन हो, तो मीन में गति ही नहीं आ सकती | 
अध्यात्म मागे में श्वास-प्रश्वास के माध्यम से किए जाने वाले जप को मीन-मार्ग 
समझा जाता है | यहाँ मीन की तरह मन द्वारा किए जाने वाले जयात्मक प्रचरण 
का अवलम्ब इवास प्रश्‍वासात्मक प्रवाह है । संत संपूर्ण सिंह की धारणा है कि गुरुमत 
में मीनमार्गे पूर्वक .विहंगम मार्ग स्वीकृत है । अर्थात्‌ विहंगम मार्ग के पहले भीन 
मार्ग का आश्रयण संत जन करते हैं। क्रमागत प्राण साधना की पद्धति को आयास 
साध्य समझकर ओर आज के जीवों अक्षमता देखकर इन संतों ने प्राणायान गति 
'के साथ शब्दानुसंघान कराकर स्वकीय लक्ष्य की प्राप्ति के निमित्त इस मीनमार्ग का 
प्रवत्तंन किया । इसके माध्यम से सुरति मानसरोवर वासी हो जाती है । 

मीन की गति की विशेषता इतनी ही नहीं है कि वह प्रवाह में उलटे सहज ही 
चढती जाती है, प्रत्युत संतों में प्रसिद्धि इस वात की भी है कि मछली अल्पजलाशय 
'को त्यागकर-बरसते पानी की घार पकड़कर आकाश की ओर चढती चली जाती 
हैं और--अंततः आकाश में आने वाले मेघ मागं से समुद्र जैसे अगाधजल में प्रवेश कर 
जाती है । ठीक इसी प्रकार सुरति शब्द की धार के सहारे पिडवर्ती गगन मंडळ 
की ओर बढ़ती हुई चली जाती है और अंततः अपने निजी घर गुह्य प्रदेश में समा 
जाती हे । इस प्रसंग में प्राणसंगली की टीका से एक लम्बा उद्धरण देने का लोम 
संवृत नहीं कर सकता । अंश इस प्रकार है--“सच्‌ स्वरूप विषयक ब्रह्म भावमई 
आचार को धारण करता हुआ, गुरु शब्द के अधार (सहारे) पर पवन से आरंभ 
कर--इस प्रकार कि शब्द के आश्रित पवन नाभि से उत्पन्न होकर हिरदे में से. 
उल्लंघन करती हुई सुपुम्णा के स्थान पर जाय स्थित होवे--इस भाँति शब्दाम्यास 
करते करते त्रिवेणी घार का लखाव आता है । यहाँ प्रयंत मीनमार्ग रूप दाब्दाम्यास 
की पूर्णता के अनन्तर मन में उलटी कळा नट वाजी रूप विहंगम शब्दाम्यास की 
सुरत (ज्ञात) आनस्फुर्ण होती है । वस, यही जोग ध्यान ब्रह्म ज्ञान स्वरूप है, ताते 
कर त र द यथार्थ ब्रह्मज्ञान होकर पुणब्रह्म की प्राप्ति इसे हों 
मीनमार्ग से साधक त्रिवेणी बा के हा ल ह0 न 
उसका तयाग ति पहुंच जाता है | उसके बाद सावलम्ब या 

विहंगम यात्रा का आरंभ होता है । 


१. ३52 48% Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 
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(घ) विहंगम मागं : 


2? 


“सूरतजाप विहंग है । 

विहंगम मार्ग को प्रायः पिपीलिका के विपक्ष में प्रस्तुत किया जाता है--यद्यपि 
ऊपर इन दोनों के समन्वय की भी संभावना की गई है। पिपीलिका सावलम्ब है 
विहंगम निरवळंव । प्रथम में यात्रा शनैः शनेः फलतः दीर्घकाळ साध्य होती है और 
साधक एक अवलम्ब छोड़कर दूसरा पकडता हुआ आगे बढ़ता है जबकि द्वितीय. 
सें विना त्रम के स्वेच्छानुसार वह विश्रामहीन चढ़ाई करता है । आरोहण की पद्धति 
और प्रक्रिया ही नहीं, रक्ष्य भी भिन्न हे । विहंगम मागं अक्रम, निरवळस्व तथा विश्राम- 
हीन इसलिए है कि उसका यात्रा प्रदेश शून्य है । पिपीलिका मार्ग--जो हठयोग से 
प्रायः एकरूप समझा जाता है--क्लेश साध्य है जबकि विहंगम इतना सरल और 
सुगम है कि बहुतों ने तो उसे सहजयोग नामान्तर ही दे दिया है । प्रथम द्वारा साधक 
कार्यसिद्ध तो कर सकता है--पर आत्मा का आपत्तीकरण संभव नहीं है-विहंगम. 
योग से आत्मा का भी आपत्तीकरण हो जाता है। वात यह कि आत्मा के आपत्ती- 
करण के निमित्त अष्टदल कमल की गुत्थी खुछनी आवश्यक है--उसका भेद अपेक्षित. 
है और यह हठयोग साध्य षट्चक्र भेद से नहीं होने का । इसीलिए विहंगम योग. 
जिससे अष्टदल्कमल भेद होता है--हठयोग से श्रेष्ठ माना जाता है । हठयोग अथवाः 
पिपीलिका से विहंगम के भेद और भी हैं । हठयोग द्वारा होने वाला षट्चक्र. 
भेद अथवा विशुद्धतम बिढुमेद तक की यात्रा पूर्व मार्ग की यात्रा मानी जाती है ।. 
इसके बाद पिंड भेद से ब्रह्मांड प्रवेश होता है । ब्रह्मांड प्रवेश के बाद की यात्राः 
पश्चिम मार्ग की यात्रा है पूर्व मार्ग के अंत में यदि बिशुद्धतम बिंदु की स्थिति हे. 
तो पश्चिम मार्ग के अंत में महाशून्य की । हठयोग से पूर्व दिशा की यात्रा होती 
है जवकि विहंगम योग से पश्चिम दिशा की । इसीलिए पहले से दूसरा उत्कृष्ट है ।. 
पूर्व दिशा में दृश्य रहता है--प्रज्ञोदय पर्यवसायी अंतवेर्ती यात्रा होती है जबकि: | 
पर्चिम की शून्य एवं अंधकारमय दिशा में दृश्य लुप्त हो जाता है-सुरत अमृतपान 
करती हुई इस शून्यात्मक गगन प्रदेश में निरवलम्ब चढ़ती चली जाती है । इसा 
प्रकार दोनों मार्गों में अनेकविध भेदक तत्वों की स्थिति है । 


विहंगम मागं : 


सुरत शब्द योगी अपनी यात्रा का आरंभ भिन्न-भिन्न स्थानों से करते हैं । प्राण 
संगली के टीकाकार संत संपूर्ण सिह का कहना है कि उनके यहाँ का प्रस्थान विदु 
'ना्मि है । ये लोग अपनी साधना यात्रा का आरंभ नाभि केंद्र से करते हैँ-औओर 
कारण निर्देश करते हुए बताते हैं कि यह यात्रा जिस प्राणशवित के सहारे आरंभ 
होती है उसका केंद्र ममि हैं है०> उद्गम स्थल मॉरमि०ही हैत०शवास प्रश्‍्वासात्मक 


ज्प्ट तंत्र और संत 


प्राण संचार का आश्रय नामि ही है । गुरु निर्देश से जब इस श्वास प्रश्वास के 
माध्यम से शब्दाम्यास आरंभ होता है--तो उसी केंद्र में शक्ति अभिव्यक्ति हो 
जाती है-यही कुण्डलिनी जागरण है । हठ्योगियों की भाँति ये लोग सायास 
ज्वक्र-चालन तो, नहीं करते, परन्तु पिण्ड से ब्रह्माण्ड मंडल में सुरति को ले जाने में 
चक्र का ज्ञान मात्र (न कि उनमें घारण , ध्यान) उपयोगी होता है--अतः उसको 
'चर्चा करते हैं । जैसा कि आगे कहा जायगा कतिपय रोग (चरणदास) नामि से 
“और (राघास्वामी मत का प्रेम पत्र) कुछ एक हृदय देश से अभ्यास आरंभ करने 
'की बात करते हैं । | न 

अद्यतन जीव अधोमुखी और कामुक वृत्ति के अधिक हैं, अतः साधना का आरंभ 
मूलाधार से न कराकर नाभिचक्र से कराते हैं । नाभिचक्र का कमल षट्दल है । 
इसका स्थान लिंग से ऊपर वाले मांसखण्ड--जो दबाने से दब जाता है-- के 
'ठीक पीछे है । सुरति को पहले पहल वहीं स्थिर करना चाहिए । वहाँ से चतुर्देलकमल 
'गुदाचक्र की ओर सुरति को पलटे । हठ्योगियों के योगारंभ की यही भूमि है । तदन्तर 
नाभि के पीछे वाले चक्र में सुरति को वापस ले जाय। इस चक्र में आठ पंखुड़ियाँ 
हैं। यहाँ दायें तथा वायें किचित्‌ भेद से स्थित दो चक्र हैं--पहले में आठ पर दूसरे में 
दस दळ हैँ । वहाँ सुरति के टिकने से दो प्रकार का प्रकाश होता है। यह स्थान जब 
'घारणासे खुल जाय-तव सुरति को हृदयकमलछ की ओर ले जाय। इस कमल में बारह 
पंखुडियाँ हैं । हृदय में भी तीन चक्र है--एक मध्यवर्ती है और - दो दाएं वायें। 


संतों ने अगल-वगल के चक्रों की बात नहीं की-अथवा उसे प्रकाशित नहीं किया। 
हृत्कमल बंध के अनन्तर सुरति को कंठ में ले जाया जाता है । तदनन्तर. त्रिवेणी 


घाट पर । इस निवेणी में इड़ा, पिंगला का सुषुम्णा के साथ मेल या संगम होता है। 
त्रिवेणी पार करती हुई सुरत सुन्न में जा समाती है। यहाँ से बंकनाल द्वारा धूंघूकार मंडल 
पार करती हुई सुरत भवरगुहा में जा समाती है । घूंघूकार का आशय स्पष्ट करते 
. . हुए साधकों ने कहा है कि जिस प्रकार इंजनगाड़ी की छोटी नली द्वारा स्वच्छ धूम 


निकलता है इस प्रकार की घूमाकार मंद मंद नितान्त सूक्ष्म हिलोर का भान ही वह है। 
सुरति को इस प्रकार की अपनी झलक दिखाकर फिर वह उसकोमें अपने लूपेटमें लिया 


करती है । घुंधूकार इसी स्थिति का नाम है सम्पूर्णसक्षम रचना का वास्तविक बीज 
यही है । सुन्न मंडल में तत्वज्ञान की उपलब्धि होती है कितु मवंर गुफा में पहुँचकर 
बिज्ञान की उपलब्धि होती है । सन्न या शून्य पर्यन्त आरोहण पदिचिम दिशा का 
आरोहण है । पर्चिम दिशा की इस सीधी यात्रा के पञ्चात्‌ थोड़ा सा वाई ओर पीछे 
हटकर दघूकार मंडल की सैर करनी पड़ती है फिर दाई ओर भवंरगुह्दा का द्वार है । 


यही प्रदक्षिणा क्रम है-चार धाम की यात्रा है । इस प्रकार इस महापथ में पिण्डी 
मण्डला का उत्क्रमण करते हुए ब्रह्माण्डी मण्डलों 


न की यात्रा करते हुए अगमलोक तक | 
पहुंचना ही लुरति को भी, है। Eollection. Digitized by बित व 


पडती 
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a जा नयन 
१.  चरणदास जो को वानो, पू० ३२ । 


सुरत शब्द योग २७१ 


इस शब्द योग में शब्द की वहिर्मुखी प्रवृत्ति को गुरुपदिष्ट पद्धति से अंतमुंखी 
कर दिया जाता है । शब्दाभ्यास की प्रगाढ़ता से यह शब्द अपने शब्दाभाव में साघक 
की सुरति को लपेटकर अन्तर्यामी परमात्मा से उसका अभेद करा देता हैं । 
चरणदासजी ने भी नाभि से आरंभ करने की वात कही है 


नाग उठाकर नाभि से गगन माँहि ले जाय। 
वहाँ होय पर कास हीं सुकदेव दिया बताइ'॥ | 

-राघास्वामी मत में हृदयचत्र से भी इस नाम की धुन उठाने. को सिर्फ उन लोगों के 
लिए कहा गया है जिनका माया प्रवाह की ओर अधिक ओन्मुख है । इन लोगों की 
सुरति तीसरे तिल पर नहीं जम पाती । फलतः 'प्रेमपत्र' नामक कृति में हृदय चक्र 
-की बात देखकर यह नहीं समझना चाहिए कि राधास्वामी मत का यही प्रतिपाद्य है। 
साथ ही यह भी समझना चाहिए कि यदि हृदयचक्र में घुनि उठाने की वात कहीं भी 
गई तव भी यह माना गथा कि उस शब्द को त्रिकुटी अथवा सहस्रार चक्र में प्रलीन 
'करना चाहिए---अर्थात्‌ पिड से उठी घुनि यदि पिंड तक ही रह गईं तो संतमत का 
गंतव्य नहीं मिल सकता--फलत:ः उसे ब्रह्मांड तक पहुंचाना ही चाहिए।* : 

नाभि से अभ्यास आरंभ करने का रहस्य अन्यथा भी स्पष्ट किया गया है । नाभि- 
क्रमछ से इवास निकलता रहता है और इसी श्‍वास के प्रभाव से नाम का प्राकट्य 
होता रहता है । अभिप्राय यह कि नाम का उच्चार प्राणोच्चार के साथ सहज और 
स्वाभाविक रूप में होता रहता है । ममियों की धारणा है कि जब इवास नाभि 
से उठता है तब नासिका मूल पर्यन्त ऊपर चढता है--इस आवेग में हं' ध्वनि होती 
है । पर जब नासिका मूल पर पहुंच कर इवास टकराती है तब सः ध्वनि करता हुआ 
इवास बाहर निकल जाता हे । जब अंतर्यामिनी शक्ति इसे फिर खींचती है तब 
“सः सो होकर लोटता है और पुनः जब नासामूल से टकराता है तब स्थान के प्रभाव 
से सो' फिर हं के रूप में परिवर्तित होकर नामि तक पहुँचता है । इस प्रक्रिया से 
जीव दिन रात में २१६०० बार 'हंसः' 'सोहं' जपता रहता है । स्वाभाविक चलती हुई 
इस जप प्रक्रिया पर सुरत लगाना है--अन्यथा अचेत हालत में सब व्यर्थ चला जाता 
है । दूसरी जगहों पर इस जप का क्रम अन्यथा भी है--ह' कार के साथ श्‍वास बाहर 
जाता है और 'स' कार के साथ भीतर आता है। प्राण का इसीलिए इतना महत्व 
हे कि वह शब्द! का मूल है । 'तंत्रालोक' में समष्टि दृष्टि से इसीलिए कहा है-- 
“संवित, प्राक्‌ प्राणे परिणता-संवित्‌ की प्रथम परिणति 'प्राण' ही है । इसी उच्चारा- 
त्मक प्राण की 'हं' तथा 'सं के छावों के बीच यात्रा होती रहती है। व्यष्टि में भी 
यही स्थिति है । [ 


|| 


२. वचन ककूजी "महाराज? "हसरा भाध/७ु० 792११ by eGangorr 


२७२ | तंत्र और संत 


इस अजपाजाप का स्पष्टीकरण१ करते हुए यह भी कहा गया है कि नाभि कके 
वामभाग में माँस हृदय से लेकर मध्यभाग छाती के बीच में से थोड़ी सी वक्र होती 
हुई जो एक मिश्रित सी नाड़ी है-श्वास उसी से आता जाता है । इसे वंकनाड़ी 
जाता है । उसके बीच में से गुप्त रूप से झंकृतिपूवेक स्वयम्‌ नामकी ध्वनि उठतो. 
रहती है--इसे अजपाजाप कहते हैं । संत गुरुओं ने विशेषकर 'प्राणसंगली' में इस 
ओर संकेत है--- 
बंक नालि पहलो का नाउ । 
बंक नाड़ि रनक गुन गाउ ॥ 
अथवा रीढ़ की हड्डी से लेकर कंठमूल तक मेरुदंड है-उसमें से सुपुग्णा नाड़ी नीचे 
से ऊपर तक गई है । इसके वाम दक्षिण भागों में इड़ा पिंगला नाड़ियाँ धनपाकार 
हो पटचक्रों को ही अपने में पेटती हुई लिपटी पड़ी हैं । इस प्रकार ये तीनों ही 
नाड़ियाँ एकमेक होकर स्थित हैं । कहीं-कहीं इस एकीभाव को भी संतों ने बंकनालः 
कहा है । जो भी हो, अभ्यासियों के ध्यान में एक इस प्रकार की वक्रनाड़ी का अनुभवः 
हुआ करता है--जिसमें से प्राणों का साक्षात्‌ संचार होता रहता है । पाणों के 
ऊर्ध्वाः सन्चार से समुद्भूत टवकर वश शब्द का प्राकट्य एक स्वाभाविक प्रक्रिया 
हैं । नामस्मरण अथवा ध्यान को इसी बंक नाड़ी में सुदुढ़ किया जाता है । 
नामि स्थित षट्दर के चक्र में पहले सुरत को स्थित करें फिर उसके नीचे वाळे 
चतुर्देछ का शोधन करे । इसके फलस्वरूप इडा-पिंगला सुषम्णा के घर में समा जाती 
है । इस प्रकार छहों चक्रों में सुरत श्वास के सहारे घुसती हुई सबका वेघ कर जाती 
हे । इन पिंडी चक्रों तथा ब्रह्माण्डस्थित सहस्रार चत्र-दोनो के भी आगे द्वादश दल- 
हे-- सुरत उसमें प्रविष्ट हो जाती है । यहाँ सुरत कालातीत दशा में आ जाती 
| | 
वौद्ध सिद्ध मूलाघार से अपनी साधना का आरंभ करते थे--पर इन संतों ने लोगों 
को कामुक वृत्ति लक्षित कर नाभिचक्र से आरंभ की वात कही । आरंभ से दृढ़ता आ 
जाने के वाद मूलाधार की साधना यहाँ समुद्धिष्ट है । कारण यह है कि मूलाधार 
चक्र मे कामदेव का आवास है-अतः वहीं से साधना का आरंभ करनेंवाला संभव 
है पतित हो जाय । | | 
उसी के हैं । सत्ता का नाम क्‌छ क लिए न ना लोक 
जाती हे--वावजूद इसके वह सवका नाम न वळ x Ra क 
, स्वरूप स्वयं नामी (रूप) है । रूप की 
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इसोलछिए खूप-खूप के चाम रख दिए गए. 


उपयोगिता नामहीन हन ही मात्र है--सत्य नाम और रूप सत्ता 
हैं। तत्वतः सभी दृश्य नाम और रूप आभास मात्र ह 8 
ही है-अतः तात्विक नाम! को सत्तनाम कहत टं । इस “ताम र सुन्य टी 
हत निवृत्ति हो जाती है । इस अंतर्मुखी दशा के प्राप्त हो जाने पर सत्तताम क री 
का ध्यान किया जाता है । यही सत्तनाम का स्मरण है । इसी को सुरति का अभ्यास 
भी कहा जाता है । इस प्रकार जव सत्तनाम का अनुसथान प जायतते 
है और बिना किए स्वयं अथवा निर्मेल पूर्वक उसका भान होने लग-तव म भजन | 
कहा जाता हे । भजन में 'सुरति' का 'सत्तनाम' में खिंचाव सहज ही हो जाता ह । इस” 
लिए नानक ने कहा है 
कहु नानक कोट न में कोऊ भजन रान को पाव _ 
उपाधि भेद से यह सत्तनाम या शब्द कई प्रकार के हैं--उन्तमें से पाँच की महिमा 
बहुत अधिक गाई गई है--सहख्रार त्रिकुटी सुक्च भवंरगुहा सचखण्ड अथवा सत्य 
राज्य । संतों की धारणा हे कि घुनि मूल है और शब्द उसका स्थूल रूप । सत्य 
राज्य में घुनि है--उसी का साक्षात्कार गुरु का साक्षात्कार है। वहीं से ध्वनि भवंर 
गुहा में आकर शब्द रूप में गूंजती रहती हैँ । सत्यराज्य या सच खण्ड के ऊपर 
शब्द भी अशब्दात्मा होने लगता है--वह निर्विशेष अशेष हो जाता है । दाब्दाभ्यास 
हारा पिंडी परिधि का अतिक्रमण हो जाता है--फिर ब्रह्मांड एवं पार ब्रह्माण्ड के 
शब्दों में सुरति निरत हो जाती है--पूर्व पूर्वं क शब्द उत्तरोत्तर लीन होते-होते 
अंततः सत्यराज्य में आवण्ड शब्द का साक्षात्कार होता है । इन पाँचों शब्दों के साथ 
सुरति की जो कीडा चलती है--उसे संतों ने पंजाब में प्रसिद्ध एक 'ल्कनमीची' नाम 
के खेळ के माध्यम से समझाया है । उस खेल में होता यह है कि एक लड़का दाई 
बनता है ओर एक की आँख यही दाई बंद करती है। शेष लड़के छिप जाते ह 
बाद में वह छड़का अपनी आँख छुड़ाकर सवको छूने का प्रयत्न करता है । छिपे 
जाता हे--उसकी वाजी हारी हुई मानी ल है । यहाँ Mm के प 
: ठ । यहाँ पर दाई मूळ पुरुष है--सत्पु- 
स्प हे । पांच शब्द और सुरति आपस में खेल-खेल्ने वाले हैं। सुरति की ज्ञान विवेक 
5 डड OR संसारलीन हे । जब इसे किसी प्रारब्ध 
क र डा भक्ति को दृष्टि मिलती हे--तब सत्पुरुष 
इ सद्गुरु से सारा रहस्य जानकर त्रिकूटी के मैदान में सुरति इन शब्दों को खोजती 
पि क सुरति जि लेती है और पिंड की बाजी जीतकर मतलब 
म ए, दाइ को छूने को योग्यता पा लेती है । कहा गया है-- 
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एक जीता पंच हरि भाई 

जब चउगान हुगाई दाई _ के 
यहाँ 'पाँच' का आशय आकाशगत पंचविध शब्दों से ही है। सचखंड चिदृगगन है-- 
चिन्मय आकाश है-इसमें चिन्मयी धुन बजती रहती है--वही भवंरगुहा में गूंजती 
है । सद्गुरू से रहस्य समझकर जब सुरति आगे बढ़ती हे तव जिस जिस अद्ध मंडल का 
अतिक्रमण करती है वहाँ-वहाँ के मंडल का शब्द वहीं पर पराजित होकर रह जाता-- 
सुरति वाजी मारती हुई आगे वढ़ती चली जाती हे। इस प्रकार जव क्रमशः वह 
सत्यखंड या सचुखंड में पहुंचती है तव वहां उत्तरोत्तर रीन होते हुए पाँचों शब्द 
एकत्रित हो जाते हैं। पर जव उस पद के अधिष्ठाता से सुरत एकरूप हो जाती है 
तव उस अशब्द रूप अवाग्गोचर घुरधाम में इस एक सुरत की जीत हो जाती है और 
पाँच शब्दो की हार । कारण, उस अगम देश में शब्द की गम नहीं है । 

. जब सुरत सचखंड से ऊपर अगमलोक की ओर चलती हे तव एक प्रकार का 
तात्कालिक शब्द--जो अनुपम हे--उसे अपना सहारा देता है । यह अत्यंत आनंद- 
दायक शब्द है । 

सहस्नदक कमल से बाई ओर को आरूढ होती हुई सुरत सुन्न पर्यंत सीधी चढ़ती 
जाती है । पर आगे मार्ग विषम हो जाता है । मारग इस प्रकार 
का है-सुन्न सरोवर (मानसरोवर) में सुरति की स्थिति ही स्नान है । इस स्थिति 
से सुरति का नेर्मेल्य हो जाता है सहस्रदल तथा त्रिकुटी में माया मरू है पर सुन्न 
देश विमल है । अथवा एकाग्रय और भी बढ़ जाता है । सुरति सुन्नःस्थिति के वाद 
दाई ओर पीछे के भाग में मुड़ती है । इस चक्र में सुरति सुन्न सरोवर के दाई ओर 
दक्षिण पश्चिम की मध्यवतिनी दिशा में विद्यमान भंवरगुहा में आ जाती है। यहाँ 
से वह फिर सीघे ऊपर की ओर चढती है और चढ़ती-चढ़ती सचखंड की सीध में 
आ जाती है। यहाँ से वह पुनः आगे की ओर चलती हुई अपनी यात्रा पूर्ण करती है । 

आरोहण की दृष्टि से 'प्राणसंगली' के अनुयायी साधक शारीरिक मानसिक रचना 
को चार भागों में विभक्त किया जा सकता है--अघः, मध्य, ऊर्ध्वं तथा पार अद्धेव। 
अघोमंडळ के अंतर्गत जीवात्मा तमःप्रधान केंद्रों में सक्रिय आसुरीवृत्तियों से परिचा 
लिति रहता है । मध्यदेश को कायादेश अथवा पिंडी देश या पिंडी मण्डल कहा जाता 
हे। यहाँ मानव जीवन की निर्वाहक शक्तियाँ अपने अघिष्ठातृभूत देवताओं क सार्थ 
सक्रिय रहती है-ये शक्तिकेंद्र ही पद्चक्र हैं। इसी प्रकार कल्याणकारी उच्चकोटिक 


देवी प्रभाव का सरोतोभूत प्रकाश जिस ऊद्धव देश में सक्रिय रहता है-वहाँ समष्टि 
अथवा ब्रह्मांडी शक्तियाँ संचरित होती रहती हैं-इसीलिए इसे ब्रह्मांडी मंडल कहते 
हैं। आसुर, मानव तथा दैव-शक्तियों से मी ऊपर जहाँ पारमाथिक लाभ की जिज्ञासां 
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जगतो हे-सुरति भीतर ही भीतर आरोहण करती हुई जिस प्रदेश में जाती है उसे 
भ्रह्माण्ड पार, ऊद्धवपार या परमलोक आदि नामों से जाना जाता हे । इसे साम्प्र- 
दायिक निरंकारी देश कहते हैं । यहाँ आकर सुरति निरंकात्यदवासी हो जाती है । 
आगे आरोहण क्रमानुसार तीन और परम उत्कृष्ट अवस्थाए आती हैं--(१) निरंकार 
पदावलम्वी, (२) निरंकार पदारूढ़ तथा (३) निरंकार पदालीन । सांप्रदायिक गुरुओं 
ने इन्हें ही अलख, अमन और अकथ-संज्ञाएं दी हैं और कहा है- 

“अलूष अगोचर अयम अयपारा?१ 


पिण्डीमण्डल वतिनी सुरत का संबंध स्थूल शरीर से, ब्रह्मांडी मण्डल वतिनी सुरति 
का सूक्ष्म शरीर से, पारब्रह्माण्डवतिनी सुरति का कारण शरीर से है । इससे आगे के 
लोकों में चढ़ने पर उसका संबंध तुरीय तथा तुरीयातीत पदों से हो जाया करता 
हे। संतों ने तुरीयातीत के आगे की दशाएं भी कल्पित कर रखी हैँ! 

इस प्रकार ध्राणसंगली तथा उसकी टीका के आघार पर विहंगम मार्ग अथवा 
सुरतिदाव्दयोग के स्वरूप तथा प्रक्रिया का निर्देश किया गया । इस संदर्भ में हठयोग 
की शब्दावलियाँ आई हैं--पर हठयोग के संदर्म में नहीं । टीकाकार ने इस ओर बार- 
बार सचेत किया है । - 

प्राणसंगली के टिप्पणीकार का आशय इस विस्तार से प्राप्त हे-अतः उतना 
स्थान ही इसके लिए दिया गया है। कबीर से लेकर और भी परवर्ती संतों ने इस 
विहंगमयोग की प्रक्रिया का संक्षिप्त तथा सांकेतिक उल्लेख किया है--आगे उन्हीं 
की प क्तियाँ उद्धत की जा रही हैं । इन पंक्तियों में इतना विस्तार न संभव हे और न 
` वे कहना ही चाहते हैं । 

संत प्रवर कबीर ने इस यात्रा का संकेत अनेकत्र अनेक रूपों में दिया है । उनके 
नाम पर प्राप्त विभिन्न रचनाओं में विभिन्न ढंग से इस यात्रा का विवरण उपलब्ध 
होता है। उन्होंने साधुओं को संबोधित करते हुए कहा है कि शब्द-साघना ही मुख्य 
हे-वही करणीय है । जिस शब्द की बार से विच्छिन्न होकर सुरति अधोमुखी हो 
गई, उसे ही पुनः पकड़ना? है । तदथ “सुरति-निरति' की प्रक्रिया अपेक्षित है। सुरति 
निरति की इस प्रक्रिया से स्वयम्मू द्वार खुलता है और आगे की रूहानी यात्रा तय 
की जाती है । इस सुरति-शब्द' योग में मुख की कोई आवश्यकता नहीं है-जीव को 
ही भजन करना पड़ता है-कवीर ने कहा ही है- 


सहजे हो धुनि होत है हरदम चट के साहि । 
सुरति शब्द मेला भया, मुख को हाजत चाँहि । 





१. प्राणसंगलो, पू: ८२ । 


२. 'कबीर' ड्‌, हजारो प्रेताः द्रत; सािक्षि, ०वितिइा७ प्रत, पु० २८ द 





२७६ तंत्र और संत 


< 


इस जप के द्वारा एक ऐसी अद्वयावस्था आती हँ-जहाँ जप, अजपा तथा अनाहत सभी 
भेद दशा के आरोपित नाम रूपों से मुक्‍त हो जाते हे । उन्मनी दशा में यही दशा है। 
शुरु ग्रंथ साहिब? में स्पष्ट कबीर की उक्ति हैं- 

इहु मन सकती इहु मन सीउ। इहु मन पच तत्व को जीद । 

इहुमन ले जउ उनमनि रहे । तउ तीनि लोक को जात * कहे । 
इस आध्यात्मिक यात्रा का विवरण देख- 

घटदल कंवल निवासिया चहं को फेरि मिलाइ रे 


सत शर मिले तो पाइये नहीं तो जन्म अकारथ जाइ रे । 

फदली कसम दल भोतरां तहा दस अंगुर दा बीच र। 

तहा हुवादश खोजि ले जनम होत नाह माच र। 

बंक नारि के अंतर पछिए दिसा की बाट 

नोझर झर रस पीजिए, तहाँ भवर गुफा के घाट र। 

त्रिवेणी मनाइ न्हवाइए सुरति मिले जो हाथिर । 

तहाँ न फिरि मद्य जोइसे समकादिक मिलिहे साथि रे। 

बिजुरि चमकि घन बरसि हे तराँ भोजल है सब संतर 

षोडश कवंल जब चेतिया, तब मिलि गए भी बनवारिर रे । 
इस प्रकार के विवरणों का कबीर साहित्य में अनेकत्र उल्लेख मिलता है । 

गुरु नानक के मत का यत्र-तत्र प्राणसंगली' कार तथा उसके टीकाकार का मत 

प्रस्तुत करते हुए प्रसंगात उल्लेख हो चुका है-तथापि इस क्रम में स्वतंत्र रूप) से उनकी 
बात कहनी अपेक्षित हे । उन्होंने शब्द की महिमा बताते हुए कहा है-- 

सवदे घरती शबद अकास । सवदे सबद भइअ परभास । 

सालो सूष्टि सदद के पाछे । नानक सबद घरे घर आछे! ॥ 


शब्द ही आरम में था-सृष्टि का सारा प्रसार उसी से हआ। उनकी यह भी धारणा 


Ee सद्‌एर का स्वरूप धुन है । वह अनहद घुन मनुष्य के भीतर है । नव द्वारों 
पार कर जब आत्मा तुरीय पद में पहुंचती है-तब उस अनहद का साक्षात्कार 
होता है । उनके शब्द हैं-- 








१. राग भउड़ी, दाचन आखरी ७४ | 
२. कवीर ग्रंथादली, पु० ८८ । पद -४ ॥ 


हे है २. जन्मराखी,-((गुरण्यनफ/सॉ्िह |) ४०५३. (अतत ऽति भाग १ में उदृत) 
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शुनि अनंद अनाहदु- बाजे 
गुर सबदि निरंजन पाइआ । 
वह शब्द आँखों से नहीं देखा जा सकता- . 

अवसी नाझड देखणा ९” 
यहा शब्द की धुन नाम है और नानक भी इसी नाम सावना की वात करते हैं । उन्होंने 
कहा है कि जो गुरु के शब्द में मरता है वह ऐसा मरता है कि फिर नहीं मरता। यह 
गुरु के शब्द की अनुपलब्धि ही है जिससे व्यक्ति आवागमन के चक्र में रहता है- 

सबदि नर सो मरि रहे फिरि मरे न दुजी बार 

सबद ही ते पाइए हरिनाम लगे पियारु 

बिनुस बदेजगु भूला किरि सरि जन में बारी बार। 

इनकी दृष्टि में भी गुरु और मुरारि में कोई भेद नहीं है। गुरु की भक्ति परमात्मा 

की ही भक्ति है । गुरु मिलता भी है बड़े भाग्य से। कहा ही है- 

बड़े भाग गुरु सेवहि अयुना । भेदु नाहि गुरुदेव मुरार 
दादू : 

सुरात सदा सन्मुख रह जहाँ जहाँ ल. लीन । 

सहज रूप स्‌ मिरन कर, निहकर्मो हाइ दीन । 

राम सबद मुख ते रटे पीछे लागा जाइ । 

सनसात्राचा कर्मणा तेहि तत सहज समाइ ॥ 

अन्तर भति हरिहरि करे, तब मुख का हाजत नाहि । 

सहजे धनि लागी रहे, दादू मन हों माँहि॥ 

सहजे सुमिरण होत है रोम रोम रमि राम । 

चित्त चहुंधा चित्त सों मौ लोजे हरिनाम* ॥७॥२७ 
सुरति शब्द योग की ही नहीं, बल्कि वह शब्द कौन सा है-इसका भी उल्लेख है 
पलटूदास : 

स्रत ब्द के मिलत में मुझको भया आनंद । 

मुझको अया अनंद मिलापानी में पानी ॥ 





१. बही ¬ उधृत पू० ११ । 

२. जन्म सखी, (गुरु नानक साहिब) पृ० १५५ । 
३. नानक वाणी, सिरी रागु, अष्टपदी ८ । 

४. नानक वाणी, गजरी, असटपदी १ । 

४. दादु दयाल ग्रंथावली, पु० 5४ । 
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` सुरति सुहागिनि उलटि कं मिली सबद में जाय। 

मिली सबद में जाप कन्त को बस में कीन्हा । 

चले च सिबके जोर जाप जब सवती लीन्हा । 

फिर सक्ती भी ना रहे, सक्ति से सीद कहाई । 

अपने मन के फेर और ना दुजा कोई॥ 

सक्ती शिव है एक नाम कहने को दोई। 

पल्टू सक्ती सीव का भेद गया अलूगाय । 

सुरति. सुहभगिन उलूटि के मिली सदद में जाय^। 
पलटू की इन पंक्तियों से मेरी क्रमागत स्थापना की नितान्त सुदृढ़ स्थिति है। 
इन पंक्तियों द्वारा “राधास्वामी' तथा प्राणसंगली से ऊपर दिए गए उद्धरणों 
की अपेक्षा कहीं स्पष्ट ताँत्रिक अद्दयवाद की पृष्टि होती है । साथही यह भी कि 
सुरति ओर शब्द शक्ति और शिव के ही स्थानापन्न हैं । 
तुलसी साहब : (हाथरस वाळे) की शब्दावली, भाग पहिला : 

सूरत डोन्हा भेस भरम तजि भागिया । 

अर हाँर तुलसी सब्द सुरति भया मेल खेल खुलिल्यागिया*॥ 

सब्द सब्द सब कहें सब्द का सुनो ठिकाना । 

सार शब्द हे न्यार पार निर सब्द कहाना । 

सुन्न सहर से सब्द आदि नित उठे अंदाजा । 

अरे हारे तुलसी निरसब्दी धुन सुन्नि सुन्नि से न्यारा गाजर 

(5) 

निरसब्दी बिन सब्द लिखन पढून में नाहों। 

लिखन पढन में भया सब्द में आपा भाई। 

अछर जहाँ छगि संव्द बोल में सभी कहाया। 

अर हार तुलसी निःअच्छर है न्यार संत ने सैन बुझाया? । पू० ३० । 

इन पंक्तियों में तुलसी साहव ने न केवल सुरतशब्द के योग की ही बात कही 

है प्रत्युत यह भी बताया है कि वह शब्द सार शब्द है जिसमें सुरत समा जाती 
है । सार शब्द वस्तुतः शब्दातीत है-जो लिखने-पढ़ने का विषय नहीं है। लिखने-पढ़ने 
का विषय वना कि वह शब्द की सीमा में आ गया। जहाँ तक शब्द बोलचाल में है 
१. पलटू साहब की बानी, पद २२६, पृ० ६३ । 
२. पृष्ठ २५ । 
३. पृष्ठ ३० । 
४. पृष्ठ ३२ 
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चरनदास : जी की वानी, 
सुरत माँहि जो जप कर तन सूं न्यारा जौन। 
मिल सच्चिदानंद में गहँ रहे जो मौन ॥ 
अनहद शब्द अपार दूर से दूर है । 
चेतन निर्मल शुद्ध देह भरएूर है ॥१॥ 
निः अच्छर हे ताहि ओर निःकर्म है 
परमातम तेहि मानि वहीं परब्रह्म है ।१ 


इन पंक्तियों द्वारा चरनदास भी स्पष्ट स्वीकार करते हैं कि वह शब्द सच्तिदा- 
नंदात्मा परन्रह्म ही है-वस्तुतः वह शब्दातीत है। सुरत के माध्यम से जप करने से 
सुरत का उस शब्द से अभीष्ट योग हो जाता है । 
दरिया साहब (विहार वाले ): 


सब्द एक में कहाँ बुझाई । जो तुम पंडित बुझहु आई। 

मूल विहंगम डोरो भाई । रवि ससि पवन जो सन्न समाई । 

सतगुर सब्द जर्बाह लखि आवे । मूल फूल अमृत मुख पावे । 

होय निरति तब सुरति देखावे । सार सन्द तद परगट पावे । 

गगन संडल बिच सुरति संवारी । इंगळा पिंगला सुखमन नारो । 

दरिया सागर पृ० ३७ 

दरिया साहब (मारवाड़ वाले) की बानी : 

सन बुघ चित हंकार यह, रहें सुरत क माँहि । 

सुरत मिली जाय ब्रह्म में, जहं कोइ दुजा नाहि ।-प० १६ 
दूलनदास : की वानी और जीवन चरित्र : 


सन सत्य नाम रट लाउ र । 
रति माति रह नाम रसायन अवर सबहिं विसराउ र । 
त्रिकुटी तिरथ प्रेम जल प्रन, तहाँ सुरत अन्हवाउ र ॥ 
. करि असनाने होह तुम निर्मल, टुरमति दूर बहाउ रे । 
इलनदास सनह डोरि गहि, सुरतिं चरन लपटाउ रे ॥ पु० १ 
सबद सर्पी स्वामी आप बिराज सीस चरन में धरिया 
प° ६ 
द्लनदास ने भी रामनाम की महिमा कही है और कहा हे. कि शवासधप्रश्‍वास के 
माध्यम से जप करते रहना चाहिए । 
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२८० 
स्वास पलक माँ जातु है पलूकाह माँ फिरि आउ। 
दूलन ऐसी स्वास से, सुमिरि सुनिरि रद लाउ ॥ 


--पृष्ठ २८ 
गुलाल साहेव : की वानी 
मन तुस कपट दूर लूटावं 
भटक को तुम पंथ छोड़ो सुरत सब्द समाव 
| --पृ० २१ 


जगजीवन साहब : की शब्दावली : 
सत गुरु म्रति “निरखि रहो तहं सूरति सुरति मिलाद । 
जगजीवन सतगुरु की मूरति सूरति रहे मिलाइ ॥ 
NS 
इन प॑क्तियों में जगजीवन दासजी ने सुरति की शब्द से साक्षात्‌ न कहकर गुरु की 
मृति के माध्यम से एकमेक करने की वात कही है । 
घनी घरमदास जी : की दाव्दावली : 
सब्द सुरत से गाँठ जुरावो 
माँडो राखो छाई हो । 
पाँच भंवरिया घुमाओ मोर बाबा 
गाँठिया देदो निबकाई हो । --पृष्ठ ४७ 
इन्होंने राम नाम की जगह सो हं' शब्द का विशेष उल्लेख किया है। कहा है- 
नाम सोह्र जपो स्वासा ५३ 
घरनीदास जी की वानी : 
कहि जात नहि मुख ताहि मूरति, सुरति जहं ठहराइया । 
सुनि विमल बारह मास को गुन दास धरनी गाइया ॥ पु० ५१ 
सब्द सकल घट ऊचर, घरनी बहुत प्रकार । ; 
जो जाने निज सब्द को, तासु सब्द टकसार ॥७०।॥ --पु० :६० 
सत तुरसीदास (निरंजनी संप्रदाय) : 
सुमिरन सुरति रूगाइके, मुखतें कछू न बोल । 
बाह्र के पट देइ के, अंतर के पट खोल ॥ --पृ० ६५ भूमिका 
निरति सुरति लाये नहीं, प्रीति बिना हरिनाम --पु० ८१ 
सुरति संवाहि सहज घरि धारे निरमल नेह निवासा । 
ठा oti यच १२% 


लच जे सश्रदाय ऑर सत तुरसीदास निरंजनी- 
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बुल्ला साहिब का शब्दसार : 


सुरति निरति ले घंट बजाओ, जगमग जोति परमपद पाद ॥४॥ 
प° १७ 
होत अगाध अकास शब्द धुनि, सुनत रहे सुख चाह सो 


साहिब सुरति मुरति हिय लाची, केल करन हर मारू से) (टापू १३ 
औषड़ पंथी अथवा सरभंगियों की भी सावना {पद्धति में मूलतः इसी योग का उल्ल्ख 
मिलता है । कतिपय उद्धरण उन्हीं को रचनाओं से प्रस्तुत किए जा रहे ह 

सुरति निरति गहि ठाम चीन्हो अनूप अलच्छन मानू 

सुरत अद निरत के <गत में मगन होय रामकिना सोइ रंग काँचा * 
तथा सुरति निरति के देल नयन के कोर से । 

सरवन सुने अनहद वाजे जोरसे ॥ 

स्पष्ट ही कीनाराम तथा उस परम्परा के, अन्य अनुयायियों ने इसी साधन बारा 


की ओर संकेत किया हैं । 
अक्षर अनन्य ने भी इस साधना की ओर इंगित किया है । अनेक स्थलों पर उनके 
ऐसे कथन हैं-जिससे यह निसंदेह सिद्ध होता है किं उनकी सावना सुरत शब्दयोग की 


सारासार सोघन सुरति हो को साधिवो) । 

जो उपदेस गुरु दियो, रूघ, दीरघ जनि लेख । 

सो करतव्य अनन्य भनि, यह गुर घमं बिसेलू९ ॥ 
ज्ञान अवस्था बुद्धि थिर मन साधन सिद्धान्त । 
सुरति लोन गुरु शब्द महं, तब सरवग्य महाना *॥ 


इन्होंने और भी कहा है- एक सहज जोग हं, सा सुगम ह । जैसे मन आवे तैसे रहे। 
अकेलो सुमिरन मन में कीवो करे । बंठत, उठत, खात, कमात, चळत फिरत सुमिरन 
न छांड़े । तहाँ सुमिरत तीन भांति है-नाम, रूप, गुन, सु सहज म नाम लीवो करे। 








१. बुल्ला साहब का शब्दसार । 
२. वोध सागर, चतुथं खंड, पृ० ४०६ । 

३. गीतावली, प० ई पद २१ । 

४. आत्मनिर्गुण ककहरा-प्‌० १ (संतमत का सरभग सम्प्रदाय) प्‌० ८२-८३ । 
५, अक्षर अनन्य (ग्रंथावलो) पू० ८5 । 

६. वही, पू० १०२ । 

~ वहीं, पू १ ०३।॥७४०० Math Collection. Digitized by eGangotri 
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अस्सुचित होइ बैठे, सव रूप को ध्यान करे । अरु सतसंग में बैठे तब गुनकथा कहै सुने 
इन तीन धारना में रहे सु सहज जोगी कहा बै। मारग यह सहज हज को है अरु 
बड़ो है ११९ 
उन्होंने यह भी कहा है-- 
श्रो गुरु अक्षर इष्ट सरूप अधार धरे यह भवित सलच्छत । 
देख वहै सव में परिणुरन ग्यान यहै ममता भन रच्छन?॥ 


जोति न सुन्न न निर्गुन सर्गुन, देविन देच कहों किहि रूच्छिन । 

चेतन शब्दमयी धुन सूरति जानत जाहि न वामन दच्छिन ॥ 

जाग्रत और सुषोपति की निज संधि विषै मन बंधि ततच्छन ॥ 
अक्षर वानी अनाहद की घुनि जोवत सो सरदग्य विचच्छन २ ॥ 


बट उठ उगर हो पर सपर ही बिना स परे धनि ध्यानं । 

खात कमात जिते नित जात ति ति चित्त बहेरठ ल्याचे ॥ 
जोग पिपीलिका पंथ तज॑-यह ग्यान बिहंगम जोग जयाचे । 
अक्षर श्री गुरु अक्षर सों लव साधन चित्त समाधि लगावे । 


सदा गुर शब्द में सुरति अटोकिवोट । 
ओ गुर सबद उपास्य है जासों सकल प्रकास ६ 


गुरु के सबद आपु सुरति सों जोग जर ।७ 


इन पंक्तियों में अक्षर अनन्य ने सुरतशब्दयोग विहंगम मार्ग, गुरु की उपास्यता, 
रे का शब्द रूप होना तथा सहज योग-आदि सभी ऊपर प्रतिपादित तथ्यों का हवाला 
प्रस्तुत कर दिया 


मीखा साहव की वानी : 


शब्द परकास के सुनत अरु देद्धते 
छूटि गइ विषे बुधि वास काँचो । 

—लतिूिःिूुि™ि™®’-’ ™ ० 

१. अक्षर अनन्य ग्रयावलो, प० ४६१ । 

२ चही, पू १५० । 

३. वही, पृ० ६८ । 

४. चहो, प्‌० दप । 

धू, वही, पृ० ८६ । 

६. वहो, पृ० ५६ । 

७. वही, प्‌ 
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सुरति गे निरति धर श्प अयो दृष्टि पर 

प्रेम को रख परतोत खांची । 

आत्माराम अरि पूर परगट रहयो 

खुलि गई ग्रंथि निजनाम वाँची । 

सीखा यों पारो गयो जीव सोइ ब्रह्म में 

सीन अर सक्ति को मिलन साँची ॥ 
केशवदास जी की अभीघूटे : 

सुरति समानी ब्रह्म ने, विधः रहयो न कोय । 

केशव सम्मलि खेत में, पर सो सम्मलि होय ॥ 

सात दीप नव खण्ड के ऊपर अगम अवास । 

सव्द गुरु केशव मजे सो जन पादे दास ॥ 

ऐसा सन्त कोई जानि है सत्त शाब्द सुनि लेह । 

केशन हरि सो मिलि रहो न्योछावर करि देह ॥* 

कहाँ तक विवरण विस्तार दिया जाय-सभी संतमत के अनुयायियों ने इस सुरति-- 

शब्द-योग की प्रक्रिया का उल्लेख किया हे । इतना अवश्य है कि इन संतो में भी इस 
प्रक्रिया का अधिकार भेद तथा संस्कार भेद से कुछ-कुछ अंतर मिलता है। जिस प्रकार 
नानकमतानुसारी 'प्राणसंगली' तथा उसके टिप्पणीकार ने इस योग का विशेष विवरण 
दिया है--उसी प्रकार राधा स्वामी मत के ग्रंथों में मी इस योग का सविस्तार विवरण 
मिलता है । यहाँ उस विवरण से भी साधनात्मक रहस्य को समझने में सुविया होगी- 
अतः उनकी बात कुछ विस्तार से कही जा रही है । 


राधास्वामी मत में विहंगस पथ: सुरतशब्द योग 

सुरतशब्दयोग का अभिप्राय है-सुरत को शब्द में जोड़ना और शब्द कुछ मालिक 
से निकली हुई चैतन्य धार* हे। इन लोगों की धारणा है कि मूल तत्व जिसे अनामी 
अथवा अकह कहा जाता है-जिसकी परिधि में सब कूछ है-पर जो स्वयम्‌ परिधि | 
में नहीं हे-आदि गें उसी स्थान से मौज उठी और शब्द रूप: में नीचे उतरी। सूर्य 
की किरणों की भांति आदि सुरति या मुरत भी इसी स्थान से उतरी और माया मलिन 
चक्र में आकर इस कदर आत्म विस्मरण कर गई कि वह उसी को सब कुछ समझ 
रखी है । मूळ स्रोत को महानाद और सार शब्द भी कहते हैं । सहस्रदल कमळ, त्रिकूटी,. 





१. पृष्ठ ५३ । 
२. पृष्ठ ११ साखी । 
३. सारवचन वातिक, भाग १, पू० २० । 


४. राधास्थामी मत प्रकाश, प० १5 । 
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सुन्न, भवर गुहा तथा सत्यराज्य-इन पाँच स्थानों में पाँच शब्द टे-इन्ही 


कर एक स्थान से दूसरे स्थान पर स्तर दर स्तर सुरत ऊपर चढ़ती अ हि पकड़ 
. Fe कै ड ९ २ | 

को पहुंच जाती है। मूलस्थान अशब्द-अरूप-अनाम है । इनकी बारणा है ९. 

रचना के आरोहण की दृष्टि से तीन खंड हैं--.. ९ कि शरीर 


१. निर्मल चेननन्य देश 
२. निर्मल चतन्य और शुद्ध माया देश [छह स्तर 
३. निर्मल चैतन्य और मलिन माया देश | 
अथम स्तर केवछ चिदानंदमय है । दूसरे स्तर पर सुरत चैतन्य तथा माथाःदोनो ही 
निर्मल हैं । यहाँ सुरत माया पर हावी है । इसमें छह स्तर हैं-सहखदल त्रिकटी सन्न 
महासु्न भवर गुहा तथा सत्य राज्य । ये स्तर आसमानी तथा ब्रह्माप्डी अथवा 
'पारत्रह्माण्डी कहे जाते हैं । इनमें गूंजता हुआ शब्द आसमानी हं । तृतीय स्तर मलिन 
माया का देश है-यहाँ सुरत पर माया हावी रहती है । आसमानी छह स्थानों की 
मलिन माया देश में पडे हुए प्रतिबिव ही छह चक्र हैं । 
डे ही र वह्‌ स्वयं बहिर्मुखी है ओर बहिर्मुखी शब्द के दुग 
कह "६८२ गुण हा इस बंधन से उसको मुक्तित करा सकता है। नव 
'चुळ हासे म सुरन को घार वहिंमुंख होकर प्रवाहित हो रही है--दसम द्वार बंद है । 
'इस द्वार को एकमात्र मे संत शब्द' द्वारा ही खोलना मानते हैं । इस “शब्द” (साधना 
हे और इसी से साधक का कल्याण संभव हे । यहां बम ची गायी चीज 
पक क ता कत्या है । र साधन के निमित्त तीन चीजे 
र ग दो तरह का है-एक बाहरी तथा दुसरा भीतरी। 


इसी प्रकार गरु तथा नाम भी. दो प्रकार हैं- गर 
७ दो प्रकार के ह-एक ध्वनि रूप गुरु दूसरा 
म्य , इसरा देही गुर। 
चाम के भद ऊपर कहे रत य 


-मोतरी सत्संग ही जा चुके हैं । सुरत को शब्द से भीतर जोड़ने का अभ्यास 
'त्मक नाम के रे डा बाहरी सेवा, वाणी श्रवण-वाहरी सतसंग । इसी ध्वन्या 
हर _ सुरत ड से त्रह्माड i को -चढकर्‌ अपने ha निजस्थान पहुंचती 
है । वर्णात्मक नाम से सफाई अं द डका अपस नजर को पहुंचती 
संभव नहीं है | निष्कर्ष र 3 या अतः शुद्धि हो सकती है। पर सुरत द्वारा आरोहण 
के अति ह की यह कि (राधा स्वामी मत में बतळाए हुए सुरंत शब्दयोग 
'पहुंचाया जा सके य प दी नहीं हे जिससे सुरत या रूह को सारहाब्द तक 
कप _' अक । सुरत शब्दयोग का अभ्यास यह है कि घीरे-घीरे सरत को आँख की 
र इ स्‌ उसकी नै च्य उसी < ११ 
यार का क गे जगह से उसी तरह फेरा या उल्टा जाय जिस तरह के 
यार को पकड़ र स्प और खिचाव होता है । फिर दाब्द अथवा ज्ञान की 
- LR < तक 5 न स 
. के पहुच जाया जाय ।१ इस अभ्यास के उपदेश के 


'समय जब दीक्षित व्यक्ति पेक छोटे दरजे 
चितः व्यक्ति को. त व्यक्ति को प्रत्येक छोटे दरज या उपविभाग के शाब्द का भेद दिया 
२. संत्तमत अका 
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जाता है-जिसके द्वारा साधक अपनी सुरत को ऊपर चढ़ाता है । यह ध्वन्यात्मक 
नाम है । यह वर्णात्मक नाम नहीं है जो जिह्बा के माध्यम से समुच्चरित होता है ।. 
इस प्रकार सुरत को उसके मूलखोत तक पहुंचाने का सुगम साधन यही है कि पहले 
तो सुरत और मन को, जो संपूर्ण शरीर में फंल हुए हैं ओर वासना वशीभूत होकर 
बाह्य रचना में लिपटे पड़े हैं--दोनों आँखों के केद्र पर समेट कर और खींचकर छाना 
चाहिए । तदनन्तर आंतरिक शब्द में सुरत को लयाकर आरोहण का प्रयत्न करे । 

इन लोगों का भी विश्वास हे कि पहले के साधक मूलाघार अथवा गुहा चक्रः 
से अभ्यास का आरंभ किया करते थे-फलतः नितान्त श्रम के साथ ' दीर्घकाल में छठे 
चक्र, सहज्ञारकमल अथवा त्रिकुटी तक पहुंच पाते थे । संतों ने इसका आरंभ सहस्र- 
दल कमल से कराया और अप्टांग योग तथा प्राणायाम के बदले सुरत शब्द योग 
का प्रचार संचार" किया । प्राणसंगछीकार तथा उनके अनुयायी सुरतशब्दयोग का 
शुभारंभ नाभि से करते थे--जबकि राघास्वामी मत पिड ब्रह्मांड की सांधे से। 

इन संतों का मत हे कि रूह यानी सुरत का निवास दोनों नेत्रों के पीछे है। प्रमाण 
में अंधों को उपस्थित करते हुए कहा जाता है कि जव उन्हें आवाज दी जाती है 
तो नेत्रो पर ही बरू देता हुआ वह कहता है-कोन है भाई ?” आँखों वाळे भी सोचने 
के समय आँख बंद कर वहीं जोर लगाते हैं-तभी केंद्रण होता हे और विवेक शक्ति 
तीब्र हो जाती है । अतः इनकी धारणा हैँ कि यदि साबक को ऊपर जाना हूँ तो 
मकड़ी की तरह नीचे उतरकर फिर उपर जाने से अच्छा है-जहाँ है वहीं से ऊपर 
चढ़ना आरंभ करे । इस मार्ग को ही वे विहंगम मांगे कहते हैं । अन्य मार्ग वाले 
नीचे उतर कर ऊपर चढते हैं ये जहाँ हैं वहीं से ऊपर चढ़ना आरंम करते हैं नीचे 
के स्तरों का भेद अपने मार्ग में इन्हें, अनायास हासिल हो जाता हे । अतः इस घारा 
में आरोहण का आरम्भ पिङ-ब्रह्मांड का संघिस्थल है । इन संतों की विचारणा है 
कि कबीर का भी अपन प्रस्थान बिंदु आँखों के ऊपर से ही है। इन लोगों को घारणा 
है कि दोनों आँखों की बनावट / इस आकृति की है और इनमें ज्योति तीसरे 
नेत्र से आती है । आँख उलटते ही प्रकाश सामने आता है। जब तीसरी आँख खुलती 
है--तब आगे तारा मण्डल आता है । सूयं चन्द्रमा पार करने पर एक सूक्ष्म मार्ग 
है वहाँ से अति सूक्ष्म नाड़ी द्वारा सुरत और ऊपर चढती हे । 

सुरति : निरति - प्रक्रिया का सुरतशब्दयोग में उपयोग > च 

__ विहंगम योग तथा सुरति शब्दयोग के संदर्भ में दो तीन शब्द और महत्व के हैँ 
जिन पर विचार किए बिना वह प्रसंग असमाप्त ही रह जायगा । सुरतिश्निरति, अष्टदरू 
कमल तथा बंकनाल-ऐसे ही शब्द हैं । 
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सुरतिःनिरति में सर्वप्रथम सुरति’ शब्द के अर्थ पर विचार करना आवश्यक है। 
संत साहित्य में यों तो सुरति' या सुरत' शब्द प्रसंग अथवा संदर्भ भेद से 
अरथा में प्रयुक्त है--अतः जिन अनुसंघायकों और विद्वानों ने इसे एक ही अर्थ मे 
नियंत्रित करना चाहा हे--में उनसे असहमत हूं। मैं ही नहीं, अन्य अनुसंघायक भी 
अब वैमत्य प्रकट करने रूग हैं । सुरति' या 'सुरत' शब्द भारतीय आर्य भाषा 
की परम्परा का तो है ही, विदेशियों के सम्पके से वह अरबी भाषा के (सुरत या) 
सूरत से भी अभिन्नाथ हो गया हे । अर्थात्‌ अर्थ की दृष्टि से वह भारतीय आयंभाषा 
की परम्परा का भी है और आर्येतर भाषा की परम्परा का भी । आर्यभाषा की 
दृष्टि से वह तत्सम भी बतलाया गया है और तदूभव भी। वस्तुतः जहाँ उसमें तत्सम 
होने का भास है-वहाँ वह तद्भव से इस प्रकार संहिरूब्ट है-कि उसका अपना रूप 
निहित सा हो गया है । प्रयुक्त तो संतों ने तद्भव रूप में ही क्रिया होगा। विद्वानों 
ने इसीलिए उसे तद्भव मानकर विभिन्न व्युत्पत्तियाँ संभावित की हैं । इन व्युत्पत्तियों 
के माध्यम. से जिन-जिन अथा का समावेश किया गया है--वे न केवल बौद्ध, ब्राह्मण 
तथा नाथ परम्परा के ही अर्थ हैं अपितु संतों ने वहाँ अपना निजी अर्थ भी जोड़ा है। 
इस प्रकार इस शब्द ने अपना अर्थ विकास नितान्त रोचक ढंग से किया है। ` 

यहाँ अपनी बात की सोदाहरण पुष्टि करना अत्यावश्यक है । औरों को छोड़ें, 
केवल एक कबीर को ही छें-तो सुरति' शब्द के उनमें नानार्थक प्रयोग मिलेंगे । 

स्मृति के अर्थ में 
विषिया अजहूं सुरति सुख आसा । 
हुंन न देइ हरि के चरन निवासा ॥ 


अर्थात्‌ आज भी विषयों की सुरति में जो सुख की आशा बनी हुई है, वह हरि के चरणों 
में निवास नहीं होने देती ।१ यह स्पष्ट ही सुरति शब्द “स्मृति” के अर्थ में प्रयुक्त है। 
इस प्रकार अर्थ की दृष्टि से इसे स्मृति” से जोड़ा जा सकता है | डा० बड़थ्वाल ने 
जोड़ा भी है । * और कहा है कि स्मृति भी चित्तवृत्तियों का प्रवाह ही है, यदयर्प 
यह उल्टी दिशा की ओर चलता है । उनके मतानुसार उलटी चाल स्मृति के द्वारा 
ही संभव है । अपने पक्ष की पृष्टि में छांदोग्य उपनिषद्‌ का एक वाक्य भी दिया है- 
स्मृतिलम्भे सवंग्रन्यीनां विप्रमोक्षः” १७।२७।२ 
इसी प्रसंग में उन्होंने वावू संपूर्णानन्द के उस मतर का जिसमें 'स्रोतः से सुरति का 
व्युत्पत्तिमूलक संबंध जोड़ा गया है--खण्डन भी किया हे । एसा सोचते समय संभव 





१. योगप्रवाह, प्‌० २४१०३ । 
२. ह्दि काव्य से निर्गुण ns NRT by eGangotri 
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हे उनका ध्यान पातंजल दर्शन तथा वौद्ध दर्शन की साधन परम्परा से रहा हो। दोनों 
बाराओं में अचेकत्र समान पदावलियों का प्रयोग मिलता है । पातंजल दर्शन के व्यास 
भाष्य में स्पष्ट ही कहा गया है कि यह चित्त नामक नदी उभयतो वाहिनी है--पाप 
की दिशा में भी और पुष्य की दिशा में भी । पुण्यमय चित्त प्रवाह आरोहण की 
ओर और पापमय आवरोहण की ओर ले जाता है । वौद्ों की विज्ञानवादी धारा में. 
चित्तसंतति ही सव कुछ है । अतांत्रिक वौद्ध बारा में ऊर्ध्वमुखी प्रवाह में पड़ा 
हुआ साधक 'स्रोतआपन्न' कहा ही जाता है । उस स्रोत” ऊध्वंमुखी चित्तघारा में 
पड़ा साधक अनागामी' हो जाता है | डा० बड़ध्वा का यह कहना ठीक ही है 
कि यदि 'सुरति' को 'स्रोत' से जोड़ा भी जाय, तो अंततः वह स्रोत या प्रवाह चित्त 
का ही ठहरेगा । यह अवश्य है कि चित्त संतति का विषय यदि विद्यमान है-तब 
वह स्मृति” नहीं है । 'स्मृति' का विषय अतीत' रहता है । चित्त प्रवाह सवंदा स्मर- 
णात्मक स्मृत्यात्मक ही हो--यह आवश्यक नहीं है--प्रत्यक्ष भी हो सकता है । शास्त्र- 
कारों ने अज्ञान के ज्ञान को 'अनुभव' तथा ज्ञात' के 'ज्ञान' को 'स्मृति' कहा है । 'स्मृति' 
ओर यथार्थ प्रत्यक्ष अनुमव' के सांकर्यं को प्रत्यभिज्ञान कहा गया है।इस प्रकार 
शास्त्रीय सूक्ष्मेक्षिका की जाय तो 'स्रोत' या 'चित्त प्रवाह-उसका व्याप्य है । उपर्युक्त 
कवीर के उद्धरण में जिस स्मृति के अथं में 'सुरति' शब्द का प्रयोग किया गया 
है-वह व्यापक नहीं-संपूर्णानंद के अभीष्ट अर्थ में नहीं, प्रत्युत डा० वडथ्वाल 
के ही अथ में है । पर डा० बड़थ्वाल ने छांदोग्य की जिस स्मृति” से अपनी “सुरति” 
या स्मृति कौ एकरूपता स्थापित करनी चाही है-वह “स्मृति आध्यात्मिक प्रवाह 
में प्रबलित 'आत्मविस्मृति स्वरूप विस्मृति' का विपरीतार्थक है | वह स्मृति” प्रत्यभि- 
ज्ञान है-सामान्यतः ज्ञात का विशेष अपरोक्षानुभव । 'निरति' के साथ प्रयुक्त “सुरति! 
का अर्थात्‌ संदभ विशेष में प्रयुक्त 'सुरति' का संबंध स्मृति” से ही है-एसा डा० 
हुजारीप्रसाद द्विवेदी का भी मत है। उनका कहना है- सुरति शब्द पुराने स्मृति शब्द 
का अपश्च श है । स्मृति-अर्थात्‌ पुरानी वातों का याद करना । लेकिन इस स्मृति शब्द 
से जिस सुरति शब्द का विकास हुआ है -वह केवर स्मृति रूप नहीं है-उसमें प्रेम का 
भाव भी है । सुरति (सु+रति) केवल याद करने की वात नहीं है। सुरति में इस 
प्रीति के भाव पर जोर दिया गया" है । यहाँ द्विवेदी जी तद्भव 'सुरति' में तत्सम 
“सु }-रति’ का भी सन्निधान स्वीकार करते हैं। इसे वे संतों की देन भी मानते हैं । 
'सुरति' या सुरत' का प्रयोग तो बौद्धो और नाथों ने भी किया था-पर उनकी अर्थ- 
परिधि में संतों का यह आत्मसमर्पण तथा छटपटाहट एवं श्रेम की पीर नहीं थी । उक्त 
उद्धरण में सुरति” विषयों की है--अतः वहाँ जिस प्रकार की स्मृति के अर्थ में वह 
है-वह निश्चित ही अधोमुखी और संकुचित है । 


CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 
१२, सहज साधना, प्‌० ७३ । 
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अघोमुखी और संकुचित अथ में ही नहीं, सुरति का प्रयोग 'मन 
में भी मिळता है । संत गुलाल ने भीखा को बतलाया था-- 
भीला ! यहो सुरति मन जानो । 
सत्य एक दूसरि मत मातो ।' 
संतवर दादू सुरति' को मन एवम्‌ चित्त से दूसरी ओर भिन्न भी कह रहे हैं-- 
“ददद सुरति ले सानि चि तन मन भनसा साँहि?।” 
अन्यत्र भी वे उसे मन से भिन्न कहते हैँ 


पयाय ल्प 


जब लागि स्ति सिमट नहीं हा, मत निहचल नहिं होइ 
तब लागि पिब परस नहीं, बडी दिपति यह साहि ३ 
लगता है कि खरुति के सिमटने से और मन के निइचल होने से कुछ संबंध है । अतः 


दोनों का भेद स्पष्ट हे । 
संत कबीर ने स्रति के अर्थ में भी सुरति का प्रयोग किया हे आर आतम के 
अर्थः में भी । राधा स्वामी मत में तो स्पष्ट ही “सुरत' को 'रूह' अथवा आत्मा 
कहा गया है । कवीर साहित्य में ही सुरत वासना सुख के भी अथ में प्रयुक्त ह्‌ं। 
जहाँ एक ओर: आत्मा और सुरति को एक किया गया है। वहीं दूसरी ओर उससे 
विपरीत भी है-कहीं कहीं तो निषेध भी-- । दादू ने कहा है--- 


विरह जगावे दरद को दरद जगाचं जीव । 
जीव जगाव सुरति को सुरति जगाचे पौव* । 


स्पष्ट ही यहाँ सुरति और जीव को भिन्न कहा गया है । इस प्रकार इन विभिन्न उद्धरणों 
साक्ष्य पर यह स्पष्ट है कि 'सुरति' शब्द संदर्भ-मेद से भिन्नाथंक है और भारतीय 
आये भाषा की परम्परा में ब्राह्मण, वौद्ध तथा नाथ परम्परा के ही अर्थो का वहन 


नहीं करता, अपितु निम्नलिखित उद्धरण से उसका अरबी भाषा के सूरत से भी एक”, 
रूपता है-- 


या करीम बलि हिकमत तेरी । 
खाक एक सूरति बहु तेरी<॥ 





,१, म० वा०, प्‌० १६६ । 

२. संत कनि दादू और उनका पंथ । 

३. दादूदयाळ को बानो, भाग १, विरह को अंग २६ । 
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अथवा 
सूंदरि सुरति सियार करि* 

इस प्रकार भिन्न-भिन्न संतों को तो छोड़ दे-एक कबीर अथवा दादू को ही ले 
र-तो स्पष्ट. प्रमाणित होगा कि 'सुरति' शब्द का प्रसंगभेद से कितने अर्थो में प्रयोग 
हुआ इस वात को अस्वीकार कर कि संत साहित्य में सुरति शब्द निश्‍चित 
तथा एक ही अर्थ में प्रयुक्त है--सुरतिननिरति' तथा “सुरति शब्द योग-के संदर्भ में 
प्रयुक्त सुरति' शब्द का अर्थ वया है-इसका विचार करें। 
इस विचार को दिशा क्या दी जाय-यह निश्चित है- । अर्थात सुरति और निरति 

कौ एसी व्याख्या और प्रक्रिया होनी चाहिए जिससे 'सुरति' का शब्द” से योग अर्थात्‌ 
सामरस्य हो जाय- दोनों को अद्वयात्मक स्थिति में छा दिया जाय-अथवा दोनों | 


अद्वयात्मक स्थिति में आ जायं । 
इसी विशिष्ट संदर्भ, में अनेक विद्वानों ने सुरति का अर्थ निर्धारित किया है- 


डा० सम्पूर्णानन्द ने इसका संवंध स्रोत से-चित्त स्रोत या चित्त प्रवाह से जोडा. है । 
यह चिन्मुख चित्त प्रवाह ही सुरति है । अपने योग दर्शन में उन्होंने 'सुरति. शब्द 
योग-के संदर्भ में सुरति को 'स्वरति' से संबद्ध किया है और उसे एकाग्रता की ओर. 
झुकी हुई वृत्ति कहा है । अस्तु-यह व्याख्या निरति के संदर्भ में सुरति की नहीं है । 
पहला अर्थ ही (स्रोत) उन्हे अभिमत है-इस संदर्भ में । वैसे एकाग्रवत्ति और एकोन्मुख 
चित्त प्रवाह में कोई अंतर नहीं है । डा० बड़थ्वाल ने 'स्रोत' की जगह 'स्मति' से 
उसे. संवद्ध किया है-जिसका व्याख्यान पहले . किया जा चुका है । निरति शब्द का 
अर्थ करते हुए उन्होंने लिखा है-परमात्मा के साक्षात्कार का आनंद (नृत्य) पूर्ण 
तन्मयता । डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी ने डा० बड्थ्वाल की ही बात को आगे बढ़ाते 
हुए माना है कि सुरति स्मृति का अपश्न श है-पर वह केवर स्मृति नहीं है - उसमें 
सु+-रति=चिन्मुख प्रेम का भाव भी है। डा० द्विवेदी ने इसी संदर्भ में सुरति को 
आन्तर विषयों की ओर आसक्ति और निरति को बाह्य विषयों के प्रति अनास्था 
अथवा वैराग्य कहा है । दोनों ही एक दूसरे की सहायिका हैं। सुरति के संत 
साहित्य के साक्ष्य पर उन्होंने दो स्तर माने | 

पहली सुरति=स्मु 

दूसरी सुरति=परमा प्रीति 
` इन दोनों के बीच 'निरति' की स्थिति है । पहली सुरति-आंतर विषयों की ओर 
खिंचाव 'निरति' को उदग्र करती है और 'निरति' पुरानी याद को निविध्न, तीव्र 
तथा एक तान बनाकर 'परमा प्रीति' के रूप में परिणत कर देती है। इस प्रकार 
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सुरति-निरति का परिचय स्वयम्मू द्वार खोलता है-परम प्रेमास्पद तक पहुंचाता* है। 
पं० परशुराम चतुर्वेदी ने “सुरति शब्द योग में प्रयुक्त सुरति'. शब्द का अर्थ 
जीव क्रा वह निर्मल रूप: कहा. है जिसमें- मूल सत्य: का रूपः. वरावर झलका करता 
है। सुरति “सति” के एक: सूक्ष्म किन्तु उससे भिन्न दशा में अवशिष्ट. अंशवत वतं- 
` मान है। प्रसंग “सुरति! “निरतिः का .है-और उसके द्वारा चरम लक्ष्य की उपलब्धि 
` ` का हैः। चतुर्वेदी जी के अनुसारः 'सुरति' आत्म स्मृति. (आत्म रति) है । इसी वत्ति 
की स्थायी परिणति को 'निरति' कहा गया मिलता है । अर्थात्‌ 'सुरति' वस्तुतः मन्‌ 
की सथ््मतम दशा को प्रकट करती है और निरति वह्‌ स्थिति है जब वह आत्म: केंद्रित 
अथवा आत्मलीन हो जाने के. कारण अन्य ओर से” नितान्त निरवलंब हो जाती? 

है। डा० द्विवेदी की दूसरी 'सुरति चतुर्वेदी जी की “निरति है जार ॐ 
डा० धर्मवीर भारती ने संतों की सुरति-निरति को बौद्ध सिद्धों द्वारा प्रयुक्त 
सुरअ' के अर्थ से भिन्न नाथ परम्परा में प्रयुक्त सुरति-निरति' की अर्थ परम्परा 
में देखा है । उनका विचार है गोरख ने सुरति शब्द के मेथून' परक अथ का बहिष्कार 
किया होगा औरः इसके नाद परक अथे प्रचलित किए होगें । इस प्रकार उनका 
निष्कर्ष है कि सुरति शब्दः नाद की एक वहः अवस्था है जव वह चित्तमें स्थितः 
रहता है और साधना की अवस्था में “रहता: है। शब्द अनाहत नाद है जो “विशुद्धः 
और' 'आज्ञा' चक्र में रहता है।। निरति इसके: मी ऊपर की अवस्था है-इस में निरालब 
स्थिति आती है। वही सहज है ।' इसे उन्होंने शब्दान्तर से यों; भी कहा है- शब्द 
अनाहत नाद हैं, सुरति वह शब्द' हैं जोःः साघनाःमें चित्तःकोः प्रवातित करता/है 
और निरति वह निराळंब अवस्था-हैःजो चित्तः के शब्द या:नादं*मेंलीन हो जाने पर 


आती है । "निरति! उंस दशा का. संकेत है जहाँ शब्द भी: अद्ब्द' हो जाता-है 
पार्यन्तिक -अपरोक्षानुभव * ॥ 


/... डा० :गोविढः त्रिगुणायतः ते-सुरति? -को पिण्डस्था व्यष्टिशक्ति और निरति को 
पिण्डस्था समष्टिशक्ति-कहा है इन्होंने इन्हें. उन दो-का भतीक माना है. जो अः 
अद्वय हो जाती हैं'। सुरतिःशब्दरात्मकःजीव शक्ति तथा निरति झब्द,ब्रह्मः-हैः। सव 
वश सुरतिनपिण्डस्थ शब्दात्मा शक्तिः निरति-समष्टिः शब्दात्मा शक्ति में: समा जाती? 
` है। डा० केशनीप्रसाद चौरसिया का अर्थं है--सुरंतिःप्राप्ता आत्मा साधना करे 
निरतिःप्राप्तव्य आत्मा में लीन हो जाती है) “निरति' शुद्ध वुद्ध नित्य: ब्रह्मरूप होगे 


१... सहज साधता, पु० ७३-७४ १ कक सम 
२: उत्तरो भारत को संत .परभ्परा; प० २०२ । 
३. सिद्ध साहित्य, पु० ४०८ से ४११ तक देखें | a RN 


४. हदो को निर्गुण काव्यधारा और उसकी दार्शनिक पष्ठं भमि, प० ५३३-५३७. 
प. मध्यकालोन हिंदी फंतर्वनपाळा सोता०साक्षना/०पष्ठा ३२७४०००४ 





॥ 
or त 
Sl 


Sa TBH 





सुरत शब्द योग २४१ 


कारण निराधार है । इस प्रकार जव सुरति का निरति से तादात्म्य हो जाता है- 
उव स्वयम्भू द्वार खुलते हैं । डा०' प्रतापसिंह चौहान ने अपना आश्य व्यक्त यों 
किया हैं - | क 
 _ सुरति समानौ निरति में निरति रही निरधार 
सुरति निरति प्रचा अया खुला स्यंभु दुमार ॥. दल 
। 27 गज ->कवीर ग्रंथावली ;१४ 
अर्थात्‌ सुरति (मनोवृत्ति) शब्द के साथ निरन्तरता' प्राप्त कर ळेती है और 'निरति' 
निराघार हो जाती है । अर्थात्‌ शब्द के. साथ तल्लीनता. प्राप्त करने के लिए जब - 
सुरति की आवश्यकता नहीं रहती-तभी स्वयंम्भू दुआर (दशम द्वार-सहस्रार) खुलता 
है । निरति के निराधार होने के फलस्वरूप विना आभास के स्वयमेव. साधना चला 
करती” है । ५ >> Fs}, 
डा० धमेन्द्र ब्रह्मचारी का अभिमत है-सुरति योगी की उस असाधारणं ' दृष्टि 
क्षमता को कहते हैं जिसके द्वारा वह अपार्थिव जगत्‌. कें आइचर्यमय दृश्यों और शब्दों 
की साक्षात्‌ अनुभूति प्राप्त करता है । निरति-सुरति से भिन्न उस निमिकल्मं ध्यान 
की अवस्था है जिसमें दृश्यावली नहीं प्रकट होती । दरिया साहब निरति की अवहेलना 
नहीं करते, अपितु निरति और सुरति के समन्वय को श्रेयस्कर मानते हैं। बहुघा 
चे इन दोनों को एकः ही मन्थन रज्जुं के दो छोर मानते हैं जिनके सहारे शरीर रूपी 
मटुकी दयारूपी दाघे मथकर स्थिरता रूपी घत निकाला जाता? BE 
` इसी से मिळती'जुलती वात कविराज गोपीनाथ ने मी कही है-सुरति और निरति 
इन दोनों का- समन्वय करं सकने पर ही योग साधना सिद्ध होती है। सुरति से 
असाधारण. दृष्टिःकहीं गई है । ' इस दृष्टि के खुलने पर ' भांलिमांति के सुंदर' दृश्य 
और शब्दों का अनुमव होता है ।* निरति' से निविकेल्पकं व्याने का बोध होता.है । ` 
इसमें दृश्य का भान विलकूल ही नहीं रहता योग क्रिया लौकिक मन्यन क्रिया के ही 
तुल्य है। जैसे एक ही मंथन क्रिया में दो जोड़ आवश्यक होते हैं-जिसके द्वारा वरंतन 
में दही का मन्थेन कर घृत निकाला जाता है वैसे ही इस शरीर रूपी बरतन में 
यदि योग क्रिया रूप मन्थनं कार्य करना हो-तो सुरति और निरति इन दो क्रियाओं 
का अनुष्ठानं आवश्यक है । सुरति और निरति क्रियाओं कां अनुष्ठान होने पर 
स्थिरता रूप घृत की प्राप्ति अवश्य ही होती है । इसलिए निरतिहीन, अर्थात्‌ निवि- 
कल्प ध्यांन रहित शुद्ध सुरति जैसे सिद्ध-रूप में उपयोगी नहीं होती, वैसे ही असाघा- 
रण दृष्टि रूप सुरति रहित शुद्ध निरति-अर्थात्‌ निविकल्पक ध्यान मी उपयोगी. नहीं 
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होता । दोनों का सामंजस्य होने से ही योगी इष्ट साधन में सफलता प्राप्त करते हैं ।१ 
उन्होंने अपनी बात स्पष्ट करते हुए यह मी कहा है- 
सुरति है-तोब्न दर्शन की प्रगति, जिससे क्रमशः एकाग्र भाव की वृद्धि होती 
हे और निरति है-निविकल्प ध्यान । इन दो प्रक्रियाओं के परस्पर सहयोग से अष्ट- 
दल कमळ का मेद भी होना चाहिए - तभी परमतत्व की प्राप्ति होती है। उन्मनी 
मुद्रा द्वारा सुरति की प्रक्रिया (एकाग्रता) सिद्ध हो जाने पर प्रत्येक नेत्र के अंतिम 
अवयव अग्न दृष्टि -में अग्रगति प्राप्त की जा सकती है । अग्नगति प्राप्त होने पर 
अष्टदल का भेद हो जाता है । फलतः साकार तथा निराकार का, सविकल्पक तथा 
निविकल्पक का भेद तिरोहित हो जाता है । इसी प्रकार महाशून्य तथा भ्रमरगुहा 
का मेद करके सत्यराज्य में प्रवेश हो जाता है । यह सत्यराज्य पर ब्रह्म के केन्द्र में 
स्थित है । बंकनाळ का यहाँ विशेष उपयोग है । यह नाड़ी यों तो मूलाधार से चलती 
है ओर घूमती हुई आज्ञाचक्रस्थ बिंदु” का स्पर्श करती हुई ब्रह्मरंक्ष में प्रवेश करती 
है ओर वहाँ से नीचे लाकर फिर ऊर्थ्वमुखी होती है। वहाँ वंकनाल समाप्त होती 
है । वहाँ परम शुद्ध बिंदु की स्थिति दीखती है। इस साधना में भी शब्द के घुनिरूप 
का साक्षात्कार होता है । यही घुनि सद्गुरु है सत्य लोक के भी ऊपर 'अनामी! 
है-जहां किसी के अनुसार घुनि है और किसी के मत से होने पर भी अननुसंघेय 
! 
टिप्पणीकार का मत है--सहस्नदक कमल रूप आसमान में सुरति निरति रूप 
दो तारों का साक्षात्कार हुआ करता है । सुरति का प्रकाश उजला होता है-निरति 
का ष्याम । इसीलिए सहस्रदल कमळ को कहीं-कहीं श्यामश्वेत (इयामसेत) भी 
कहा जाता है । इसी की छाया आँख में है, आँख की ज्योति उजली है--परंतु धीरी 
श्याम सरूप है । इसीलिए सुरति निरति-दोनों का वास आँख में माना गया! है। 
'सन्तों ने कहीं-कहीं सहस्रदल को अष्टदल सी कहा है। राधा स्वामी मत के 


प्रयो में प्रायः ऐसा मिलता है । उसका कारण आठ घारों का एकत्र होना तो है ही, 
और भी है । 


कि स्थायीभाव वस्तुतः मावदेह का खूपान्तर है । भाव के विकास के साथ हृदय 
में प्रवेश प्राप्त होता है । 


यह अन्तरग हृदय कमर अष्ट दलों से विभूषित है । इसी- 
चए स्थायी भाव भी मूल अप्टमाव में विवतित होकर प्रकाशित होता है । इस 
टेक कमळ का एक एक दळ एक एक भाव का स्वरूप है । भाव में प्रविष्ट 


-होकर उसे महामाव में परिणत होना पड़ता है । यही भाव साधना का रहस्य है ।. 
लव... OR 


१. भारतीय संस्कृति और साधना, भाग २, पृष्ठ ४३,४४ । 
| स नाथ snes सत साहित्य (तुलनात्मक अध्ययन ) भूमिका । 
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जह गुप्त कमळ है । षट्चक के अंतर्गत जो द्वादशदल रूपी हृदय कमळ है-- 
उससे यह पृथक्‌ है । क्योंकि द्वादश दळ का भेद करने के बहुत पीछे आज्ञाचक्र 
का भेद करने पर अन्तंलक्ष्य की प्राप्ति होती हे । परंतु जब तक लक्ष्योन्मेष नहीं 
होता अष्टदल में प्रवेश प्राप्त नहीं होता । इसी कारण मध्य युग के बहुतेरे संत 
अष्टदल को सहस्रदल कमल कहते हैं-अर्थात्‌ कोई कोई इसको सह्जदल के 
अंतगत मानते हैं । यदि यह अष्टदल भाव राज्य है तो हृदय का द्वादशदल भावा- 
भास हो इससे एक समस्या और सुल्झ जाती ट्‌-वह यह कि ज्ञान के बाद 
भक्ति होती है या भक्ति के बाद ज्ञान होता है । द्वादशदल के बाद लक्ष्य का उन्मेष 
होता है--इंस मत से भक्ति के बाद ज्ञान होता है, परंतु वस्तुतः लक्ष्योन्मेष के 
बाद जिस भाग्यवान्‌ भक्त को अष्टदल की प्राप्ति होती है--उसकी दृष्टि में 
ज्ञान के बाद भक्ति होती है । भक्ति दो है ही--परा-अपरा, साघन-साध्वा इसमें 
इस विरोध का भी निराकरण हो जायगा । | 

संभवतः इन उपर्युक्त विद्वानों ने दरिया की जिन पंक्तियों को आधार बनाया 


` > 
~ > 


है-बे हैं- 


सुरति निरति का नेता घेंचो दधि मथनो तुम पासा। 
अभिनि प्रकास ताव यह तव धत होत सुवासा”१--इत्यादि 
ऊपर अब तक के चिन्तकों के प्रायः प्रतिनिधि मत प्रस्तुत किए गए हैं । 
किसी के मत से चित्तगत नाद अथवा नादोन्मुख चित्त ही सुरति और नादलीन 
चित्त निरति है । डां० सम्पूर्णानंद नादोन्मुख चित्त प्रवाह को सुरति और उसकी 
पायेन्तिक चरम उल्लासमयी परिणति (नृत्य) को निरति, डा० बडथ्वाल बंध मोचन- 
कारिणी स्मृति को सुरति पर्यवसित आत्मसाक्षात्कार को निरति, पं० परशुराम 
चतुर्वेदी परमाथ सत्यप्रतिबिबग्राही जीव को निर्मल रूप सुरति और निरति निरवलंब 
आत्मलीन स्थिति को निरति, डा० त्रिगुणायत पिण्डस्थ राब्दात्मिका आत्मशवित को 
सुरति तथा ब्रह्मास्थ शब्द ब्रह्म को निरति, डा० केशनीप्रसाद चौरसिया प्राप्त 
आत्मा को सुरति तथा प्राप्तव्य को निरति तथा डा० धमें्द्र ब्रह्मचारी और म० 
'म० कविराज गोपीनाथ आध्यात्मिक दृश्य दर्शन रत असाधारण दृष्टि को सुरति 
तथा निविकल्पक ध्यान को निरति मानते हैं । इन सबसे भिन्न डा० हजारीप्रसाद 
द्विवेदी सुरति को सावन-साध्य रूपा रति और निरति को निरति मानते हैं । डा० 
चौहान सुरंति को चित्त या मन का पर्याय मानते हैं और उसकी शब्दलीन स्थिति 
को निरति । 
सरत चैतन्य से शब्द गुरु की धारणापूवंक आरती करने की आवश्यकता है । 
सुरत में जो रस लेने वाला अंग है--वह प्रत्येक स्थान पर रत होने लगता है और जो 
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अंग रत नहीं होता वह निरत है । निरत सुरत की आस्वाद दशा में दीपक के प्रकाश 
का काम करता है । सुरत इसी प्रकाश में आगे बढ़ती है । इस निरत रूपी थाल 
के ले लेने पर सुरत अपने इन अंगों के वळ से रूहानी चढ़ाई करती" है। इसी 
प्रकार कवीरपंथी छत्तीसगढ़ी शाखा की धारणा यह है कि श्वास की गति सहस्रदकू 
कमल तक ही. है । आगे जाने -के लिए सुरति की डोर पकड़नी पड़ती है । अतः 
मन के आगे चलने चाळी चेतन धारा ही इस पंथ में सुरति' है और स्वरूप की 


ओर ले जाने वाली धारा निरति * है । 


वेदांत जिसे आत्मा कहता है, शब्दयोंग के आचार्य उसे ही सुरति कहते हैं । 
कारण, व्यापार मात्र (क्रिया प्रतिक्रियात्मक) की अनुभवाकार मति या सूझ इसी 
चिन्मग्री शक्ति से हुआ करती हे। सूझ के भी प्रकाशक होने के कारण इसे 
'सुरति' कहा गया है । सुरति, संवित्‌, संवेदन, चित्कला, चेतन तथा जीवकला आदि 
परस्पर पर्याय हूँ । भेद है--तो उपाधिगत तारतम्य के कारण । शब्द मार्गियों का 
सिद्धांत है कि जो घारा प्रकट होकर भूमि पर आई है उसे उलटकर फिर वहीं 


ले जाना है । 


ठीक इसी से -मिछती जुळती धारणा “राधास्वामी' मत पर |प्रवचन' में भी दिया 
हुआ है:। “सोच विचार-करने का: औजार मन है और: उसको अपनी कार्रवाई 
के लिए सुरत की घार क्री उतनी ही मोहताजी है जितनी कि इंद्रियों को अपने 
अपने काम करने के लिए है--क्योंकि गहरी नींद या बेहोशी -में' जब सुरत की घारें 
अंतःकरण के घाट से ऊपर को खिच जाती हैं, तब मन भी इंद्रियों की- तरह बेकार 
हो जाता है-। इसलिए सुरत, और- मन को एक नहीं समझना चाहिए ।” सुरत 
चेतन्य जीवन शक्ति का केंद्र है. जहां से धारे निकल कर मन और माया के घाट 


पर आती. हैं ।” और सब सक्रिय करती हैं । 'चेतता” और 'चेतना' दो हैं-एक 
माध्यम और दूसरा मूल । 


सुरत ज्ञानवाह घार है--चेतन प्रवाह है--परत्तत्वात्मक सर्य की किरण है- 
वह जितना ही अपने केंद्र की ओर उन्मुख और संपक्त तथा घनीमृत होती जाती 
है । उस पर पड़े हुए जितने आवरणों से वह मुक्त होती जायगी--उसकी आतन 
रिक क्षमता उतनी ही बढ़ती जायगी । प्रायः चेतना की क्षमता में लोकोत्तर वृद्धि 
करन के निमित्त प्रयोक्ता गण उसे बे होश हालत में ले जाते हैं । अथवा स्वयं समागत 
बेहोशी में भी किर्सकिसी को लोकोत्तर अनुमूतियाँ होती हैं । निष्कर्ष यह कि 





१. वचन बाबूजी महाराज, तीसरा भाग, 
२. ब्रह्मनिरूपणम, प० १३ | 
. ३. आणसंगलो, प० १४४ । 
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सुरत चैतन्य की विकसित करने के लिए--उसकी शकत. में बृद्धि करने के निमित्त 
व्यायाम की आवश्यकता है । यही व्यायाम सुरतशब्दयोग है.। 

उपनिषदों में भी सृष्टि प्रक्रिया के प्रसंग में कहा गया है--आकाशाह्यु:--- 
आकाश से वायु पैदा हुई । 'आकाश का वीज शब्द (तन्मात्र) है और पवन का 
बीज :स्पंद । इ ससे स्पष्ट है कि ज्यों-ज्यों घ्राण ऊद्धंवगामी -होगा और सक्ष्म सक्ष्मतर 
होता हुआ अप्राणभाव में परिणत हो जायगा वहीं नादरूप से उसकी प्रतीतिं होने 
लगती है । प्राचीन योगियों ने प्राणायाम की पद्धति. केवळ इसी निमिष से प्रवतितः 
की थी । संत गुरुओं ने आज के अशक्त जीवों को व्यान में. रखकर सुगमता के निमित्तः - 
प्राणायाम गति के साथ आब्दानुसंघान कराकर निर्मल ही उक्त प्रयोजन को बहुत 
शीषर सिद्ध कर लेने के निमित्त मीन मार्ग प्रचलित कर दिया । इस प्रकार शब्दा- 
भ्यास करते-करते नाद प्रकट- होता. है और नाद. भी .सूक्ष्म. होते होते 'बिदु' दशञापन्न 
हो जाता है--ज्यों ज्यों यह दशा. प्राप्त होती है त्यों ही शब्द ब्रह्म से भी ऊर्ध्वं 
अइञ्दमयी ब्राह्मी स्थिति थिर होने लगती है--साधक उस अकथ्य, अवाच्य तथा 
अनामी से एकरूप होने लगता है । नाद शब्द ब्रह्मस्वरूप है और ब्रह्म एकरस 
सवेव्यापी-इसीलिए इसे 'अनहद' या परिच्छेद रहितः मी कहा जाता है । आघात 
निरपेक्ष रोम-रोम में गूंजता हुआ यह शब्द 'अनाहत' कहा जाता है । साथ अभ्यास 
की परिपक्वास्था में स्वयं निरन्तर सम्‌च्चरित होने के कारण अनहद ध्वनि रूप भी 
कहा जाता है । यही घ्वनि अभ्यास के [तारतम्य तथा स्थानमेद से अनेक रूप कही 
जाती है । कोई इसे दस प्रकार की, कोई सात प्रकार की और कोई पाँच प्रकार 
की कहते हैं । गरु घराने में केवल पाँच प्रकार की ही ध्वनि को महत्ता दी गई 
है--घंटा, शंख, वेणु, मृदंग तथा मेघ। परा, पश्यन्ती आदि का भी बीज यही 
ध्वनि है । प्राणिक शाब्दाभ्यास के माध्यम से इसे प्राप्त किया जा सकता हे । प्राचीन 
'हठ्योगी प्राणायाम ` द्वारा इसे प्राप्त करते थे-परं संत : प्राणिक तार के सहारे 
शब्दाभ्यास द्वारा इसे प्राप्त करां देते हैं और. आयास साध्य हठयोग की प्रक्रिया का 
'परित्याग कस देते हैं । नाम ही शाब्द है--जो गुरु से मिलता हैं। नाम के विना 
रूप कुछ नहीं कर सकता । हीरा का खूप-बोघ नाम-बोध के अमाव में व्यर्थ है। 
पाँच शब्द के कई अथं किए गए हैं--राम, ॐ, सो हम्‌, 'वहि गुरु तथा अदान्द रूप 
शब्द--ये भी हैं पाँच शब्द । पाँच अघोवर्ती स्तरों के पांचों शब्द सचखंड में 
एक ही ठौर पर एक रूप हो जाते हैं--सो वहाँ के ध्यान के अनन्तर--एक में मर्न 
होती हुई सुरत जल में जलतरंगवत्‌ सत पुरुष से अभिन्न हो जाती है । 

इस रूहानी चढ़ाई अथवा आध्यात्मिकःआरोहण के निमित्त सर्वप्रथम सरत चेतन्य 
की अंतर्निहित शक्तियों को उन्नत करना है । सुरत की वहिर्मुख दशा में ब्रह्मांडी 
एवम्‌ पिंडी माध्यमों के माध्यम से उसकी बहिर्मुख शक्ति में विकास ओर पुष्टि आ 
गई है-_पर अंतर्मखी शक्तियाँ प्रसुप्त श्राय हैं । इन्हें जाग्रत अवस्था में लाने के 
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लिए इसके अंतर्मुख अंग पर यदि अनुरूप संस्कार अंकित किए जाये-तो इससे 
दो कार्य होंगे--एक तो उसकी सुप्त शक्तियाँ जाग्रत स्थिति में आ जायेगी और 
, दुसरे उसे आरोहण के लिए आवश्यक प्रोत्साहन और शक्ति प्राप्त हो जायगी | 
संत परम्परा में दीक्षा के समय इन विधियों का उपदेश दिया जाता है । पर 
सामान्यतः साधन रूप में तीन वातों का उल्लेख मिलता है--(१) गुरु (२) नाम 
तथा (३) संग या सत्संग । सत्संग के भीतरी और बाहरी दो रूप हैं--भीतरी 
रूप में भी तीन हैं--(१) सुरत चैतन्य द्वारा नाम का सुमिरन (२) चैतन्य स्वरुप 
का ध्यान (३) एकाग्रचित्त हो चेतन्य शब्द का श्रवण । 








साधन का चित्र 
गुरू नाम सत्संग 

| वड | 

| 

ध्व॑न्यात्मक देही वर्णात्मक ध्वन्यात्मक | 

बाहरी आतरिक चेतन्यघार का 
(भीतरी) अंथ 
सुरत द्वारा नामस्मरण _ ध्याना . चैतन्य शब्द का श्रवण 


(घ्वन्यात्मक) 


` वस्तुतः शब्द दो प्रकार के होते हैं--(१) आध्यात्मिक चिन्मय शब्द, जिसकी 
अवृत्ति अन्तर्मुख है और जो भीतर की ओर आकर्षण करता है । (२) मन और 
माया का र जिसका रुख पहले से भिन्न है । रचना के समय चिन्मयी धाराओं 
के “ने से पूर्व चिन्मय भाण्डागार में जो हलचल हुई वह और स्वयम्‌ वे घारे- 
दानां आद्य शक्ति के दो पृथक क्रियाशील .रूपों में प्रकाशन थे । इन दोनों के सार्थ 

। शब्द भी थे और वे दोनों परस्पर मिन्न भी थे--भंडार या मूलख्रोत में उद्भूत 
टेळ्चल का-दाव्द भिन्न था और धार का शब्द भिन्न | इस मत बालों (रावास्वामी) 

| के अनुसार बझाण्डी मत की क्रिया शक्तियों के साथ होने वाळे शब्द का वर्ण में 
अनुकरण है--ऊंकार । ब्रह्माण्डी अथवा पिण्डी माध्यमों से मूल चिन्मय धार 


जब अपने को करती है णं में 
क्त करती हे तो माध्यमों में उद्भूत क्रिया शक्ति के साथ उद्भूत 


होने वाला शब्द वहिर्मखी और ` 
| Sli र मायिक कहा जाता है ऊूघार के साथ का 
) शब्द आध्यात्मिक । द हैं और मूल्घार के सा 


न्य 
fe 


CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 





सुरत झाब्द योग २७ 


चूंकि चिन्मबी शक्ति की क्रिया अंतर्मुखी है और उसमें आकर्षण है--अतः उसके 
साथ संलग्न शब्द में भी वे गुण आ गए । जिस मानसिक अवस्था का प्रकाशक 
जो शब्द होता है--उसमें भी वह शक्ति आ जाती है--वह शब्द भी उतना ही 
भ्रमावशाली हो जाता है ।,यही कारण है कि इस शब्द को सुनने वालों की सुरत 
बड़े जोर से अंतर की तरफ खिचती है । इस प्रकार शब्दाम्यास सुरत को ऊपर 
चढ़ाने की निद्चित प्रक्रिया है । न 


सम्प्रति, प्ररत यह है कि निर्मल चंतन्य देश के इन सूक्ष्म और झीने शब्दों का श्रवण 
किस प्रकार किया जाय? आरंभ के अभ्यासी की शक्ति-श्रवर्ण शक्ति--इतनी तीब्र कहाँ 
होती है। इस शक्ति के विकास के लिए दो क्रियाएं अपनाई जाती हैं-- (१) आध्यात्मिक 
नाम का सुमिरन तथा (२) ध्यान । जहाँ तक सुमिरन का संबंध है--वर्णात्मक 
नहीं, ध्वन्यात्मक नाम का सुमिरन गुरुपदिष्ट प्रक्रिया से किया जाता है। रहा, ध्यान 
सो, सामान्यतः वह मानव रूप की ही भावना का पर्याय माना जाता है । वस्तुतः 
सीमित ज्ञान और वुद्धि वारू मानव के रूप के ध्यान से कुछ नहीं हो पाता-- 
इसके लिए तो निरमरू चैतन्य रूप का ध्यान आवश्यक है । निरमल चैतन्य रूप के 
ध्यान से अभिप्राय गगनवत्‌ व्याप्त नीरूप के व्यान से भी आशय नहीं है, बल्कि 
उस रूप के ध्यान से आवाय है--जिसमें निरमल चेतन्य रूप के साक्षात्कार जन्य 
प्रभाव का अस्तित्व हो । रूप आंतरिक वृत्तियों का प्रकाशक होता है--प्रकाशक 
दोनों ओर से । जिसका रूप होता है उसकी आन्तरिक शक्तियों का प्रकाशक तो 
होता ही है जो दर्शक अथवा भावक होता है--उसके भीतर भी वह वसा भी भाव 
या प्रभाव उत्पन्न करता है । निर्मल चेतन्य साक्षात्कारी परम संत' के मस्तक तथा 
आँखों में कुछ अद्भुत विशेषताएँ उभर आती हैं । ऐसे परमसंतों के रूप ध्यान से 
यारमाथिक भाव और उत्साह उमड़ता है--यही ध्यान चेतन्य का अर्थात्‌ आच्या- 
र्मिक ध्यान है । साधक भी कई कोटि के होते हैं--योगी, योगेश्वर, साध अथवा 
महात्मा, संत तथा परम-संत । पहला सहस्रार तक, दूसरा त्रिकुटी तक, तीसरा 
सुन्न तक पहुँच रहता है । निर्मळ चैतन्य देश में समविप्ट संत तथा चरम भूमि तक 
पहुँचा हुआ परमसंत माना जाता है । ऐसे संत के ध्यान तथा नाम सुमिरन से 
सुरत जितनी ही भीतर खिचती जाती है--व्याकूलता की मात्रा उतनी ही बढ़ती 
जाती है । आंतरिक अभ्यासो के करने में मृत्युगामी विभीषिकाओं और कष्ट से 
गजरना पड़ता है--फिर तो वह इतना पक्का हो जाता है कि मृत्यु द्वार से गुजरने 
म कोई कष्ट नहीं होता । वस्तुतः यहाँ जीते जी मरना है । इस ध्यान के अभ्यास 
में अप्रत्यक्ष रूप से सहायता मिलती है--उन साबकों को, तो इसका अनुभव भी 
. होने लगता है--जिसने .कुछ अनुभव प्राप्त कर लिया है । उसे इस सहायता की 
परख सुरत की बैठक में उसके सिमटाव से होने लगती है । गुरु श्रद्धा, विश्वास, 
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प्रीति और प्रतीति बढ़ाते के निमित्त कभी-कभी अपने सूक्ष्म और ज्योतिमंय रूप 
की झलक मी देता रहता है इस आतरिक संग को बढ़ाने में वाहरी सतसंग भी पर्याप्त 
मदद प्रदान करता है .। ॒ 


निर्मल च॑तन्य देश के चिन्मय शब्द का श्रवण करने के निमित्त जिन दो साघनों 
का आरंभ में अभ्यास किया जाता है-उनमें से एक--निर्मल चैतन्य का ध्यान 
का निरूपण तो किया जा चुका, सम्प्रति दूसरे साधन नाम निरूपण का आरंभ किया 
जा रहा है । इसे नाम का अंतरी सुमिरन भी कहा जाता है। 


पिडी -मण्डल में ऐसे. केंद्र -हैं-जो ब्रह्मांडी मंडल तथा निर्मल चैतन्य देश से 
संबंध स्थापन करते. हैँ.।..जिस.मडरू-से:संबंघ रखने. वाला जो नाड़ी केंद्र हमारे 
शरीर में है उसमें उसी प्रकार, की चैतन्य- घारे रहती, है--अंतर इतना ही है कि 
वे उतना. क्रियाशील नहीं. रहती. ।- रह, भी. नहीं सकती--कारण---उसके वैद्युतिक वेग 
को सम्हालने लायक .आश्रय कहाँ है: ? इसे. प्रबुद्ध किया. जा सकता है । वास्तव में | 
जिस मंडल की अधिष्ठात्री शक्ति केःपीछे जैसा-ध्वन्यात्मक शब्द हो रहा है उसका 
अनुकरण, जिन वर्णो. से होता .है--त्रे ही- मंत्र! कहे -जाते हैं । इन्हें 'नाम' भी कहा 
जाता हे । जिस मंडल. की.अधिष्ठात्री जक्ति-केः अनुधावी ध्वन्यात्मक शब्द के | अनुकृत 
नाम का जप काम-गत संबद्ध: नाडी. मण्डल: अथवा चक्र: पर सुमिरन किया जाय-- 
तो इसके फलस्वरूप स्पंंदन- या; कंप;:पैदा-होगा:। -बढ़ते बढ़ते -ये कंप संबद्ध मंडल के 
्वन्यात्मक शब्दः के स्पंदन: से. एकरस. हो जाते हैं ।-इसका- परिणाम यहः होता है कि 
साधक में: संबद्ध: ऊध्वेवर्ती मंडल: के- संचालक की -सारी. क्षमताएं. -उद्रिक्त हो जाती. 
हैं और यदि वह चाहे.तो.,उन: शक्तियों. का..वह परिचालन: भी कर सकता है । यही 
है-मंत्र सिद्धिः । इससे, निष्कष'--यह- निकला. कि ऊर्ध्वंवर्ती. मंडलों के संच/लकों 
'में शक्तियाँ या ज्ञानघाराएः सक्रिय हैं ---उनका अनुघावी -शब्द है । इन शब्दों की 
अनुकृति जिन .वर्णो में है--वे ही.'नाम! हैं.।. उन्हीं. के समिरन से--संबद्ध चक्र. 
पर आंतरिक जप से साघक साध्यमग्र हो जाता-है ।,इसीलिए साधकों और सिद्धों 
न॑ माना है. कि नामी और नाम. में कोई अंतर: नहीं: है । इस प्रकार सुरत चैतत्य 
की »क्ति के प्रवोधन, प्रवद्धंन तथा “आरोहण के निमित्त ये तीत साघन. हैं । सुरत 
य बठक (दोनों आँखों के पीछे) के स्थान. पर जप, तथा सत सद्गुरु के च्यान 
ET ल आ जाती है जिससे “वह उत्तरोत्तर सूक्ष्म शब्द चैतन्य का 
म [ती हूं आर उसी के सहारे.आरोहण. सम्पन्न करती हैं । यद्यपि सुरत 
व की माध्यम-निरपेक्ष अवण, दर्शन; तथा. वाडूमयी शक्ति का प्रबोध करने के 
त्याग हो. जाता है । विपरीत इसके सुरत केंद्र से ऊपर के 


केंद्रों पर सुमिरन और ब्यान > 
) 3 न की प्रक्रिया चलने लगती डे । अं अंतत; जपम, ध्ये और. 
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श्रव्य-तीनों का एकीकरण हो जाता है-पूर्णता' की उपलब्धि हो जाती है--आरोहण 
प्रत्रिया परिसमाप्त हो जाती है । | 

सुरत दाब्दग्रोग के संदर्भ में--विहंगम मार्ग के संदर्भ में, संतों की रूहानी यात्रा 
के प्रसंग में 'सुरति' और “निरति' केवल दो पारिभाषिक शब्द हैं--जो भिन्न भिन्न 
स्थितियों अथवा तत्वों या अथो के द्योतक हैं अथवा सुरति निरति के समन्वय से 
गंतव्य तक पहुँचाने वाली प्रक्रिया विशेष के बोधक हैं--प्रशन यह है । यदि-निरति 
को, नृत्य- से जोड़ा जाय और उसे ससीम से असीम स्थिति में पहुँचने की उल्लासमग्री 
पार्यन्तिक गन्तव्य का प्रतीक माना जाय--जैसा कि अधिकांश लोगों ने माना हे--तो 
“त्रिति' एक प्रकार से चित्त या व्यष्टि. आत्मा वी आत्मलीन्‌ अथवा स्वरूप प्रतिष्ठ 
` स्थिति क्रा ही नामान्टर होगा । आत्ममात्र पर्यवसायी इस .चरम स्थिति को संतों 
के कथन के सक्ष्य पर निराधार भी कहना संगत हो जाता. है । सुरति का निरति _ 
में समा. जाना भी संभव हो जाता है । परन्तु इस विचार प्रक्रिया में-- 
जाग (=... सुरति समानो निरति में निरति रही निरघार । 
+; ४७ -. सुरति निरति पर चा भया तब खुला स्यंभ द्वार ॥ 
प्रथमां की संगति तो लग जाती है, पर उत्तराद्धं के पूर्वाद्धे की संगति किस प्रकार 
होगी '?;:क्या इसका यही आशय है कि सुरति के माध्यम से ‘निरति रूप 'परचा- 
'परिंचय-साक्षात्कार-गंतव्यः पद मिल गया? सुरति ही “निरतिं रूप परचा हो 
'ज़ाती.-है £ ऊपर की विचारधारा में जिन लोगो की सहमतिः है उनके अनुसार 
तो) येही/+ व्याख्या होनी चाहिए। कठिनाई इसमें यह हे कि जव सुरति चरम 
'गत्त्तव्यु; निरतिः में. लीन हो गई और पार्यन्तिक पद मिल गया--तव स्यंम द्वार 
ख़ुछलना;शेष ही रह गया: ? उत्तराद्ध॑ में स्पष्ट ही कहा जाः रहा है--तव--अर्थातू. 
ईसुरति!निरति परचा' होने के वाद । स्पष्ट ही यह पंक्ति स्यंमद्दार खुलने में अपेक्षित 
पुंवकालिकं प्रक्रिया सूचित करती है । अतः “सुरति निरति परचा मया" की विश्व- 
'सत्तीय : व्याख्या कुछ इस प्रकार ही मानी ज! सकती है--“सुरति निरति का पार- 
ऽस्परिके परिचय जव हुआ तंब स्यंम द्वार खुला---और इस व्याख्या में सुरति और 
निरति का पारस्परिक परिचय साघनावस्था की एक प्रक्रिया है--न कि साध्यावस्था 
स्वरूप प्रतिष्ठ रूप । इसकी पुष्टि संत मीखा की इन पंक्तियों से भी होता: 


>. ३९. "तट 2 
> इ IETS 
ब्रा श क्र 


'सुरति निरति मेला होय नाद बिड एक समसोय 
_--भोखा साहब को बानी, पु० ३४ 


संत चरनदास की भी सहमति है--. 


“सुरति निरति का काम राह चल गगन. अगाधे” 
-_चरनदास को बानी, पू० ३६ 
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'इस स्थिति में मेरा उन सबसे मतभेद है जो 'निरति' को चरम स्थिति का पर्याय 
अताते हैं । ऐसा मानने में कई और भी अड़चने हैं--जहाँ सुरति को निरति मे लीन 
करने की बात कही गई हे--वहां तो ठीक है--पर जहाँ निरति को सुरति ग्ग 
समा जाने का कथन है--वहाँ का कया होगा? ? फिर [सुरति को प्रथम और 
द्वितीय भी कहा गया है--प्रथम और द्वितीय ही क्यों सात-आठ-नव प्रकार तक सुरति 
'परवर्ती पंथों में कही गई है । अस्तु, परवर्ती पंथ के पौराणिक प्रपंच को छोड भी 
'दे--तव भी भूल और पूर्ववर्ती संतों की उक्तियों में प्रयुक्त सुरति और निरति 

'के संबंधों का गन्तव्यानुरूप संगत व्याख्यान करना होगा । 
डा० हुजारीप्रसाद द्विवेदी अवश्य 'सुरति-दोनों को 'गन्तव्य' में साधक 
'मानते हुँ-सुरति' को वे किसी अंतरतर में निहित परमप्रेमास्पद की अबोध पूविका 
स्मृति मानते हैं और निरति को बिरति (उक्त स्मृति को प्रगाढ़ बनाने में वहिर्मुखी 
अवृत्ति वाधक हे--सो बाहर खींचने वाळे विषयों से यदि साधक निरत या विरत 
होकर अंतर्मुख हो जाय-तो सामान्य अथवा प्रथम स्तर की सुरति (स्मृति) प्रगाढ़ 
प्रीति में परिणत हो जायगी । प्रीति की यह प्रगाइता सिह द्वार अथवा स्यंभू द्वार 
का अनावरण करा सकती है । पर इस व्याख्या में भी कई आपत्तियाँ हैं-पहली 
चात तो यह समझ में नहीं आती कि डा० द्विवेदी 'निरति' को 'विरति'* या 
बराय कहना चाहते हैं अथवा अंतमुंखी प्रवृत्ति । अथवा उनके और विवेचन 
| में प्रविष्ट होने पर रूगता है कि विरति, मन के वहिमुख न होने से संबद्ध है--अतः 
'विरत मन अंतर्मुख होता है इस प्रकार विरति या निरति अथवा मन की अंतर्मुखी 
वृत्ति । अस्तु--इस प्रकार उनकी उक्तियों का विरोधाभास निराकृत भी हो जाय 
और विषयहीन मन निराबार निरति” वन भी जाय--तो संतों को इस अभावात्मक, 
स्थिति से लेना देना क्या ? इसे तो, परमग्रेमास्पद के प्रति प्रगाढ़ प्रीति सुरति के 
वा में नियोजित करना है । द्विवेदीजी प्रथमा सुरति से विरति और विरति 
| Co क णशा कहि द्वार के प बहन में साधन बताते हैं--इस प्रकार 
गे ओर से निराकरण कर भी दिया जाय--तब भी कुछ 


> = 


'असंगतियां रह जाती हैं । 


से ल म आलोक में 'सुरति निरति परचा भया'--का अर्थ होगा-- सुरति 
सत का परचा हुआ--परिचय हुआ--तव (फलतः) स्वयम्भू द्वार खुला” 
१. अन्द सुरति आ निरति है कहिवे को है तीन ॥ | 
निरति लोटि सुरतहि मिली सुरति शब्द लाखे लोन ॥ 
२. सहजसाधना, पृ० ७५ । ७ Ss 
` है वही, पू० ७६ । | 
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अर्थात्‌ बौद्धिक तत्वबोध रूप स्मृति (सुरति) से 'निरति' का परचा होना--पहले काः 
दूसरे में समा जाना है-साधन वन जाना है । फिर यदि कहीं निरति का सुरत्ति में 
समाना कहा गया है तो अंतर्मुखी वृत्ति का-निराघार-विषय-विमुबत वृत्ति का प्रगाढ , 
प्रेम में रंग जाना है । इस पंक्ति के माध्यम से यद्यपि यह्‌ प्रश्न उठाया जा सकता: 
है कि “सुरति के निरति' में समा जाने के फलस्वरूप अव्यवहितोत्तर पिघान हट: 
जाता हे--अथवा निरति में सुरति के समा जाने के बाद सिंह द्वार खुलने में कुछ. 
और मी प्रक्रिया शेष रहती है ? प्रश्‍न किया जा सकता है किं यदि कोई और. 
प्रकिया शेष रहती है तो उसका संकेत यहाँ कहाँ हे और संकेत नहीं है तो हिवेदी 
जी के अनुसार विषयापरकत अंतमुंखी उदासीन वृत्ति से अतरतर के परमभ्रेमास्पद 
का लाम कैसे हो सकेगा ? वह तो प्रवृत्ति और सुरति से ही संमव हो सकता 
है--परमाप्रीति से ही संभाव्य है । कहा भो है--+ 
निरति लोटि सुतंहि मिली सुरति शब्द रूखिलोन 

द्विवेदी जी की ओर से इस शंका का समाधान करते हुए कहा जा सकता है कि 
समस्त संगत साधन प्रक्रिया का संकेतक ही ऐसे वक्‍तव्य हो सकते हैं---अतः अपनी 
सांकेतिकता और अन्यत्र उक्त अविरोधी साधना की दृष्टि से ऐसे वक्‍तव्य बी संगत 
व्याख्या हो सकती है--अर्थात 'सुरति निरति परचा भया--का शब्दशः अर्थं न' 
लेकरु--समस्त वाड्मय में छिटपुट कहे साधनों को ध्यान में रखकर संगति लगाई 
जानी चाहिए । औपनिषद्‌ सृष्टि-प्रत्रिया-परम :खंड-खंड अक्रम, निरक्रम ववतव्यो को 
संगत व्याख्या आचार्यो ने इसी पद्धति से की भी है । मृत्यु के अनन्तर-पितृयान और 
देवयान परक औपनिषद्‌ उक्तियों की भी संगति आचार्य शंकर ने इसी ढंग से रूगाई 


े इतना सब कुछ कहने पर भी द्विवेदी जी की व्याख्या सुरतशब्दयोग अथवा 
“विहंगम मार्गे के अनुरूप नहीं है--उनकी दृष्टि “भक्ति! की ओर ही नियंत्रित हो 
गई है । संतों का कहना है--चरनदास का संकेत है-- 
'सुरति निरति का काम राह चल गगन अराघे'' 
अर्थात्‌ “सुरति-निरति की पारस्परिक परिचयात्मक प्रक्रिया की. उपयोगिता चिद्गगन 
की राह तय करने में है । 'सुरति-निरति व्याख्या की दिशा बदल जाने से द्विवेदी 
जी की व्याख्या से सुरति-निरति का पारस्परिक परिचय के .निमित्त सहाव स्थान 
भी संभव नहीं है कारण सुरति और निरति अर्थात्‌ एक के रहने पर दुसर का रहना 
संभव नहीं है ओर तत्र विहंगम योगी दरिया की इस उक्ति का क्या होगा-- 
“सुरति निरति का नेता घेंचों दधि सथनो तुम पासा । 


.अगिन प्रकास ताव यह तब घृत होत सुवासा ' पा! 


ME RT ES 
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अर्थात्‌ इस शरीर रूप पात्र में यदि योग क्रिया रूप मंथन कार्य करना हों' तोः 
दोनों क्रियाओं का एक ही रज्ज के दो छोरों की भाँति आकर्षण: विकर्षण करने 
आवश्यक है । इन्हीं से स्थर्य रूप धृत की उपलब्धि होगी । मर्मज्ञो की. घोरणो ह 
कि इस प्रक्रिया में 'सुरति' असाधारण दृष्टि है और निरतिं निर्विकल्पक ध्याने 
पहले के समक्ष दूश्यावली रहती है और दुसरे के समक्ष नहीं । पर सुरत “रहित 
निरति इस यात्रा में अनुपंयोगी है उसी प्रकार निरति सुरति भी--दोनों का सोमंजस्य 
ही उपयोगी है । अतः सुरति और निरति--इस संदर्भ मे पूर्ववर्ती परवर्ती: होने के 
कारण पहली और दूसरी हो सकती हैं--कुछ स्वरूपभेद के कारण नहीं-“जैंसा 
कि द्विवेदी जी मानते हैं । सिंह द्वार का खुलना तवं माना जायगा-जवंः निवि 
ध्यान में भी असाधारण दृष्टि वनी रहे और असाधारण दृष्टि में: भी निविकंत्पक 
स्थिति वनी रहे--अर्थात्‌ सब भेदों में एकरस रहें--किसी भी स्थिति में! उसकी 
एकरसता भंग न हो--जों संव से सव है--वे मान में आ जाये । 

` इसे बात को और भी स्पष्ट करने के निमित्त कछ और-।भी व्यौरे: अपेक्षित 
है. । विहंगम मार्ग का विवरण देते हुए कहा गया है कि पिपीलिका:'माग.:की: यात्रा 
मूलाघार से सहस्रार तक होती है--पिड पारकर साधक ब्रह्मांड में चला जाता[हैःन 
विहंगम यात्रा इसके वाद आरंभः होती हैं । पिपीलिका: मार्ग में, चींटी .क्री+ साति 
साघेक वृक्ष पर चढ़करः मधुर फल का आस्वादन तो -करे सकता है--परचींटी/बी 
भाँति यहाँ पुनः अवतरणं की भी आशंका है और फलतः आस्वाद. वंचित)होन'क्री 
की संभावना है । विपरीत इसके -पक्षी या विहंगम-तो वृक्षः परः; हीः रहताः-है | और 


गगन में निराधार उड़ सकता है---: = - उनी गए पए 
- `. विहंगम चढ़ि भयउ अकासा i$ 


छि गगन चंढ़े देखू तमासा ।३ 7 रे ऽ कक (छ ` 

3 ५ ~ ः ह हि I - डक. र डर ~ भ - | गुर. की 
इस यात्रा मे साधक को सुरति जिसका -वास स्थान नेत्रो के पीछे माना जाती, 
“कछ कमल के सूची दरार से होकर ब्रह्माण्ड में प्रवेश करती है । पिपीलिकां योग 
में जो महत्व | षट्‌ चक्र को है वही 2 ves pore $ 


हे 
= क्र 


महत्व विहंगम मार्गे में अष्टेचक्र या अष्टदल 
कण को है । मानव के प्रत्येक क्षेत्र में चार अवयव हैं मिलकर 
तरो में आठ अवयव है । प्रत्येक अवयेन कमल के एक-एक दूं हैं थे' चार-चार 
इस भकार हैं--(१) नेत्र. की उज्ज्वल तारिका (२) उसके भीतर नाचिने वाली 
= रत कम्‌ काली पुतली (३) केन्द्रस्य तारिका सदृश छोटी 'पुंतली (४) 
शो कह अतत सूची की भाति चमकीला सूकम बिंदु । इसे. अग्न या सुर 
भी कहा जाता, है । यह | अग्ननख ही + अग्र-दृष्टि टर सुरति इसी ह ल्प में परिणत 
होकर इसका भेदन करती है । एकाग्रता तवा समाधि के माध्यम से इसे. भीतर 
) १. बरियासाग्र २१०५... दरियासाग्र, (१79५. १७॥ Math Collection. Digitized by eGAngoti, 7 i, 
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की ओर प्रेरित करना पड़ता हैं । इस सांघने क्रिया'को उन्मनी कहते हैं। सरति 
“जितनी धेसती जाती है--मनः स्थैयं उतना ही होता है-चरनदास ने इसी प्रक्रिया 
की ओर संकेत करते हुए कहा है-- ` 


मन पवना बस -कोजिए ज्ञानः जुक्ति सुं रोक । 
सुरतिः बाँधि भीतर धंसेः सूझे : काया लोक :। 
चरनदास यहिः विधि कही चढिव क, आकास । ` 
सोधि . साथि: साधन. अगम, प्रन. ब्रह्म विलास?॥ 
यही सुरति को बाँब कर भीतर" घसनाः हैञ-जिसके फलस्वरूप कायालोक कीः दृश्या- 
वली सामने आती है । अस्तु । -अग्रनख के रूप में परिणत होकर सुरति जब ' 
भीतर घेंसती है तव वह. वहाँ -पहुँचती है जहाँ इडा, पिंगला. और. सुषुम्णा-तीनों 
मिलती हैं । इसे त्रिवेणी कहते .हैं । यहाँ स्थिति. लाभ करती हुई. सुरत आगे बढ़ती 
है । साधना की इस प्रक्रिया का. संकेत संतो म प्रायः सवत्र मिलता है—प्रत्येक 
संत इस साधना में नेत्रों की उपयोगिता मानता है । आँख की कनीनिका तिल 
है--वही आत्मा या जीवात्मा का स्थान है । इस तिल की चर्चा प्रायः अभ्यास 
के संदर्भ में संतों के यहाँ मिलती है । राधास्वामी मत की पुस्तकों में तो बहुत 
ही स्पष्ट लिखा है | 
` “नेन उंलटि  ख्ंसंत मोडंकर चढ़े पुकारे संत 
साथ ही-- 
| ऊंची नोची घाटी उतरी,:तिलः की उल्टी फेरी पुंतलों' । 
दादू की भी उक्ति हैँ | मीशा 
जहाँ जगत. गुर रहत हैं: तहा. जे -सुरतिः समाय: ॥: 
तो दोनों नैना उलटि .कर). कौतुक देख -जाय॥* :-- 
गरीबदास ..का. कथन.) :-:) ` आदर वाणी 
क उलट नेत वे-सुन्न -विस्तर-जहाँ तहाँ दोदार*है ॥. - = ८. ¬. 
गही बात. जगजीवनदास. द्वितीय: ने भी -कही+है7 = = ¬ ` 7 ; 
रेननिते उल्दि निरखि सत समाय लोटे RE: 


१. चरनदास की बानी, पृष्ठ ८ । 
२. सारवचन भाग २ प० १०२ । 

३. वही, भाग २, १० १६१ । 

४. 'बानी' ज्ञान सागर, पू० ७०-७१ । 

५, ` बानो, प० १०६ । क 
६ बानो त्य J yarhwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 
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जिस प्रकार ध्यान के लिए इन संतों ने नेत्रों को महत्व दिया है उसी प्रकार जप 
के लिए इवास प्रश्‍वास की भी । 
स्वासोस्वास होस कर बोरे पल पल नाम सुसिरना* । 
स्वासःप्रश्वास की ओर से अचेत नहीं रहना चाहिए--. 
साँस सांस संभाळताँ इक दिन मिलि है आइ । 
सुमिरन पंडा सहज का संतगुरु दिया बताइ* ॥ 
दाटू इन शब्दों में स्पष्ट ही कह रहे हैं कि सद्गुरु ने सुमिरन का सहज रास्ता 
यह्‌ बता दिया है कि यदि साधक ने इवास प्रकवास को सम्हाले रखा--तो एक 
दिन उसका गंतव्य उसे मिल जायगा । संत दया वाई का भी अनुभवां है-- 
इवास उसास विचार कर राखे सुरति लगाय । * 
दया ध्यान त्रिकुटी घरे, परमातम दरसाय २॥ 
इस प्रकार जप और ध्यान के माध्यम से गगन का आरोहण आरंभ होता 
है । संतमत के सरमंग सम्प्रदाय अथवा अघोरपंथ के साघकों में भी इस पद्धति 
के संकेत मिलते हैं | 
त्रिकुटि सें ध्यान स्थिर करि राख विचले न पार्वाह तारी: ॥ 
इन्हीं संतों ने 'तिळ' को खिड़की कहा है और कहा है कि सुरति इसमें समाकर 
पार चली जाती है— 
खिरकी तिल भरि सुरति समाई-* 
तथा— 


त्रिकूटी मध्य दोउ नेत्र लगा के उल्लटि पवन के फेरो । 

यहि विधि आतम रूप आदारो सुन्दर परम उजेरोः ॥ 
अधिक उद्धरण केवर इस वारणा की पुष्टि के लिए दिए जा रहे हैं कि संतों के 
विहंगम मार्ग में ऊचे चढ़ने में अष्टट्ल कमल अथवा आँखों के तिल का बड़ा महत्व 
हे । यहीं से सुरतिपक्षी सीबे उड़ता है । यह तो ऊपर कहा ही जा चुका है कि 
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सुरति अर्थात्‌ जीवात्मा अष्टदल कमल के सूची द्वार से होकर पिण्डपार ब्रह्माण्ड 
में पहुंच जाता है । त्रिवेणी इसी प्रदेश में है--सुरति वहाँ स्नान करती है। तदनन्तर 


सहज़दल कमल में पर्यटन करती है और तव वंकनाल अथवा वंकनाड़ी से होकर 
ऊपर की ओर चढ़ती है । 


पिपीलिका मार्ग में जो स्थान मेरुदण्ड का है--विहंगम मागे में वही स्थान 
वंकनाल का है । वँसे इस नाडी का उद्गम स्थान मूलाधार ही है । वहाँ से चलकर 
नाभि के वाम भाग से होती हुई हृदय और छाती का स्पशे करती ' आज्ञाचक्र 
स्थित रुद्रग्रंथि में मिलू जाती है । यहाँ से और आगे वइती हुई ब्रंह्मरंध् में पहुंचकर 
सिर के पीछे की ओर मुड़ जाती हे और पुनः ऊपर की ओर जाती है । यहाँ 
इसका आकार एक अढडेवृत्ताक्रार कमछनाल (बंकनाळ) के समान वन जाता ह । 
फिर घुंधकार मंडल होती हुई भंवर गुहा में प्रविष्ट होती है । यह गुहा सत्यराज्य 
की देहली है । 

वंकनाल की चर्चा संतों में अनेक विघ मिलती है । 'प्राणसंगली” के आधार पर 
अथवा उसकी टीका के आघार पर बकना का स्वरूप पिछले पत्रों में स्पष्ट 
किया जा चुका है । वहाँ पिण्ड में भी इडा, पिंगला तथा सुषुम्णा के उस मोड़ 
को जहाँ सव मिलकर एकमेक हो जाती हैं--बंकनाल कहा गया है । अंततः इस 
पर बहुत अधिक बल न देते हुए यह भो कहा गया है कि वंकनाल पिंडी ही नहीं, 
ब्रह्मांडी भी है । जो भी हो--संतों का अनुभव इससे साक्षी है कि आरोहण में 
कहीं न कहीं एसी नाड़ी का प्रत्यय होता है । RS 

इस वंकनाल से होती हुई धुंधकार मंडल के वीच से सुरत ऊपर चढती है 
और भंवर गुहा में प्रवेश करती है । यहाँ शब्द गजता रहता है। यही शब्द समस्त 
सृष्टि का मूल है । सुरति, निरति, मन और प्राण की एकाग्रता से ही साधक इस 
झून्यमण्डल में शब्द सुन पाता है । यह शब्द! भी अपना अद्रम “घुनि' या ध्वनि' 
को मानता है । इसी ध्वनि से वह उपजता है और उसी में विलीन हो जाता है । 
ध्वनि ही सद्गुरु का साकार रूप तशा शब्द गुरु का साकार रूप है । 

उपर्युक्त साघना--जप तथा ध्यान--के फलस्वरूप साधक असाधारण दृष्टि, 
लोकोत्तर क्षमता अथवा दिव्यदूष्टि लाभ करता है । साधक की सुरति जितनी ही 
ऊपर रूहानी मंजिलों की ओर बढ़ती जाती है--उसकी वोध शक्ति स्वेतर माध्यमों 
की अपेक्षा छोड़ती जाती है । दूसरी वात यह है कि दृश्य जिस स्तर और जित 
परमाणुओं के साकार पुंज होते हैं-दृष्टि भी समान प्रकृति की होनी चाहिए । 
ऊपर के लोकों के संघटक परमाणू, अधिक सात्विक.ही नहीं-कहीं पर तो चिन्मये 
हो जाते हैं अतः उनको ग्रहण करने की क्षमता भी वैसी ही होनी चाहिए । ग्राहक 
साधक या सुरति की यह ग्रहण-क्षमता ही उसकी दिव्य दृष्टि है--असाधारण दृष्टि | 
हे । रूहानी तंजिलों+के०कोक्रों | मममत .इशाउजियाँ,, क्वनु आरोहण ला 
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में 'सूरति” अपनी असाधारण क्षमता या दिव्य दृष्टि से देखती हे । इस संदर्भे में 
यही असाधारण क्षमता या दृष्टि--ग्रहण शक्ति 'सुरति हे--सुरति (जीव) की 
सुरति है । सुरतिशब्दयोग के संदभ सुरति' को तो 'जीव' ही कहता हृं--जो तत्वतः 
एक ज्ञानघार ही है--शक्ति' ही है । अवरोहण में तमाम आवरणों या माध्यमों 
के बिकासवश उसकी क्षमता सीमित हो जाती है-वह स्वयं परमुखापेक्षी हो जाती 
है--पर 'आरोहण' के क्रम में ये माध्यम हटते जाते हैं---फरूत: परमुखान 
पेक्षिता समाप्त होती जाती है--आंतरिक क्षमता अप्रतिबद्ध होती जाती है--फलतः 
लोकोत्तर दृश्यावली के ग्रहण में वह समर्थ होती जाती हे । इस प्रकार जो सुरति- 
जीवात्मा-शक्ति है वह शब्दरूपी शिव से अंततः समरस होती हे--पर इसके पूर्व 
. उसकी विविध विध क्षमताएं विकसित होती रहती हैं--यही क्षमता दृश्यावली 
ग्रहण वेला में 'सुरति' है--सुरति' (जीव) की क्षमता [मी 'सुरति' ही है--कारण, 
चह भी आत्मशक्ति होने के कारण आत्मस्वरूप ही है । “निरति' भी उसी की 
क्षमता विशेष है--दृश्य रहने पर तल्लीन और न रहने पर आत्मलीन । ज्ञानमयी 
होने पर भी सुरति कभी नामरूपमय दुश्यावली (पर टिकी है--सविकल्पक है और 
महाशून्य घृंघकारमय प्रदेश में ग्राह्य का अमाव होने से--नामरूप शून्यता होने से 
आत्मलीन फलतः निविकल्पक स्थिति में है । उसकी पहली क्षमता “सुरति, और 
दूसरी क्षमता 'निरति' है । एकाग्रता उभयत्र .है-एकत्र एकाग्रता सावलम्व है 
अपरत्र निरवलम्ब । र 
'प्रायः विवेचकों ने 'सुरति' और 'निरति” का स्पष्टीकरण देते हुए नाथ परम्परा 
में निर्धारित अर्थ का सहारा ल्या है और नहीं भी लिया है तो उसका विरोध 
नहीं किया है--अर्थात्‌ मौन स्वीकृति दी है । नाथ साहित्य में प्रयुक्त इस ऐतिहासिक 
अर्थपरम्परा के साक्ष्य पर भी विचार करें--तो उक्त अथे ही पुष्ट होता है । नाथ 
परम्परा में द्विवेदी जी संतों की वह विरह-दग्धःभक्ति का स्वर नहीं सुनते और 
चे ही क्या कोई मी नहीं सुनता । सुरति, ,निरति और शब्द--का साथ-साथ प्रयोग 
गोरखवानी में मिलता है--जो नाथ परम्परा का है । कहा तो यहाँ तक जाता हैं 
कि नाथ सम्प्रदाय का एक बहुत पुराना नाम ही शब्द सुरतियोग था । अमरोध 
शासन में मी इसे सहज समाधि का मार्ग कहा गया है। 'अछिद्र गोरखबोध 
की तरह संतों ने भी सुरति को चेला और शब्द को गुरु कहा है । अतः जव नाथं 
'कौ परम्परा में प्रयुक्त इस या इन सुरति-निरति-शब्दों को संतजन लेते है--और उसी 
य a में लेते हँ-तो मूल रूप से उसे सर्वथा पृथक कर व्याख्या करना संगत भी 
FS ह स का अथ असाधारण दृष्टि क्षमता के साथ 'सुन-रति' कर 
र हटा द यह क्यो न भ्राप्त विहंगमयोग अथवा सुरतिशव्दयोग के संदर्भ से 
ळी संतों में है-- अतः व ती VIEL २ बीए >अकिति ०क३/6लाए नाथा से तीत्र 
९--अतः कुछ और जोड़ भी दे--तव भी प्रश्‍न यह है कि सुरति' की 





सुरत शब्द योग ३०७ 


“सुरति' या लगन का विषय 'नाद' या दृश्यावली' है--अथवा उससे भिन्न कोई 
'परमप्रेमास्पद' ? लगता है द्विवेदी जी उससे भिन्न परम प्रेमास्पद' मानते हैं । संत 
जन तो 'धुनि' या 'सवद' पर्यवसायी 'नाद' को ही परमप्रेमास्पद मानते हैं--नाथों 
को भी इसमें आपत्ति नहीं हे । संत जन कहते ही हैं कि शब्द ही गुर है और 
'सुरति ही चेला--तत्वतः वे 'शिव” और 'शक्ति हे--व्यवहार में भिन्न । बाहरी 
देह में सुरत' शरीरी है और 'धुनि” रूप गुरु! भी शरीरी । इसीलिए संतों का 
कहना है कि शरीरी गुरु में प्रेम करने से सुरत की एकाग्रता बढ़ती है और वह 
'मीतरी गुरु की झलक पाकर शनैः शनै: उसमें निमग्न होने लगता है--उसकी न्रानी 
झलक सुरत में मृत्युगामी विकलता और वेचंनी पैदा कर देती है । इस प्रकार संतबानी 
के साक्ष्य तथा ऐतिहासिक नाथ-साहित्य की परम्परा के आलोक में भी विचार करें 
तो सुरति’ सावळम्व क्षमता विशेष ही है-और 'निरति' निवलम्ब क्षमता विशेष 
इन क्षमताओं का तादात्म्य 'जीवात्मा' यानी 'सुरति' से है-और तत्वतः नादमयीं 
सुरति भी शब्दात्मा परतत्व से एक है-अतः संतों का यह कहना भी संगत हो 
जाता है कि सुरति, निरति और शब्द--हैं एक हो--केवल कहने के लिए भिन्न- 
भिन्न हैं । अतः समझ कर 'सुरति' को जीव भी कहा जा सकता है, असाधारण 
ष्टि या क्षमता भी, साथ-साथ नादात्मा भी । साथ ही साथ सुरति स्तर विशेष पर 
'चित्त' भी है--कारण तंत्र में 'चिदेव चित्तम' है । | 

बहुत से लोगों ने 'सुरति' और 'निरति' को सविकल्पक तथा निविकल्पक दृष्टि 
"का पर्याय समझकर पातंजल दर्शन की सम्प्रज्ञात तथा असम्प्रज्ञात समाधि से एक 
कर दिया हे । उससे इसे एक नहीं करना चाहिए । संतों की घारा तांत्रिक अद्वयवाद 
की है--शक्ति साधना की है और पातंजल दर्शन में 'शक्ति' (कुण्डलिनी) क, 
अस्तित्व ही नहीं है । यों “सम्प्रज्ञात' में ग्राह्य, ग्रहण तथा ग्रहीता । (अस्मिता) 
में से कोई न कोई विषय तो रहता ही है--समाधिभंजक विक्षेपकारी संस्कारों के 
“वीज' भी रहते हैँ-दूसरी ओर असम्प्रज्ञात में जहाँ एक ओर वृत्ति आलम्बन शून्य 
रहती है--वहीं दूसरी ओर संस्कारात्मक 'वीज' भी (प्रज्ञा से) दग्ध हो जाते हैं । 
इसीलिए एक सवीज है और दूसरी निर्वीज । समाधि की अंतिम स्थिति जिसे 
असम्प्रज्ञात समाधि कहते हैं--इसमें 'निरोध' हो जाता है। इस निषेघात्मक पक्ष 
के बाद विध्यात्मक पक्ष आता है और वह है आत्मा की स्वरूप स्थिति । पातंजल 
दर्शन ही नहीं, अद्वेत वेदांत भी अविद्यानिवृत्ति पूर्वक आत्मलाम करता है-इतना 
अंतर अवश्य है कि पूर्वत्र आत्मा चिन्मय ही है यहाँ चिदानन्दमय । पर समानता 
यह है कि उभयत्र--चाहे वह पातंजल दर्शन हो अथवा अह्वत वेदान्त-दोनों ही 
“त्याग” मार्गी हें--अद्वंत वेदांती के अनुसार जीवनमुक्त का अनुभव बाघितानुवृत्ति' - 
के नाम से ,कहा जाता है । तत्वबोध के फलस्वरूप दृश्यमान विश्ववाधित यानी 


मिथ्या है--फिर भी उसकी 'अनुवृत्ति चलती रहती हैं | औगर्मिक दिष्टि से जीवन 


३०८ तंत्र और संत 


मुक्त को स्थिति भिन्न है--उसकी आरोहण यात्रा वृत्तात्मक है--वह जिसको अनृतः 
मानता हुआ आरोहण करता है--ऋन लाभ करने पर वह फिर छौटता है और 
इस वार अनृत का भी ऋनीकरण कर देता है--त्यक्त जड़ का भी चिन्मयीकरण 
कर देता है--परिच्छिन्न प्रकाश को भी अपरिच्छिन्न कर देता है--फिर उसकी स्वातंत्रय 
मयी पूर्णाहंता के बल से परिच्छिन्न-अपरिच्छिन्न का मूल भेद ही विगलित हो जाता 
है--देखना और न देखना, संप्रज्ञात और असंप्रज्ञात जेसा अंतर ही नहीं रह जाता-- 
सवेद्वंद्द विनिर्युवत हो जाता है--अशेष विशेष है--अतः सामान्य है--सच पूछिए तो 
सामान्य-विशेष जैसे शब्दों का वाच्य नहीं रह जाता--शब्दातीत अशव्दात्मक हो 
जाता है-उनेति-नेति द्वारा ही वणित होता है । वह सुरति' में है तो भी “निरति” 
में है और निरति में है तो भी सुरति में है--कारण सभी आवरण जो हट गए 
अतः आरोहणावरोहणात्मक अध्यात्म यात्रा का वृत्त तमी पूर्ण होता है । बौद्ध सिद्ध 
भी तो संवृत बोधिचित्त को महासुख चक्र में ले जाते हैं--यह उनकी आधी यात्रा 
है अंतः वे पुनः निम्नस्थ निर्माण चक्र पर बोधिचित्त को उतार देते हैं । अब वह 
च्युति-अच्युति से ऊपर सहज' ही स्थिर हो जाता है । निष्कर्ष यह कि. 'सुरति' और 
'निरति' को सविकल्पक्‌ और निविकल्पक के भी रूप मेले--तब भी वृत्ताकार यात्रा 


के कारण एक का दूसरे में समाना और सबमें सबका रहना--समज्जस होना संभवः 
हो जाता है । 


व्यौरा बहुत बढ़ गया । कह यह रहा था कि सुरति बंकनाल के रास्ते घुंधकार 
मंडल या महाशून्य प्रदेश को पार करती हुई भंवरगुहा में पहुंचती है--जो सचखंड 
का द्वार है । सचखण्ड से सुरति 'अकह' 'अवाच'- होती हुई दरिया के शब्दों में 
अगमनगरी या 'अमरपुर' पहुंच जाती है । 

इस प्रकार विविध और विभिन्न अध्यात्म घाराओं--संत पंथों के आनुभाविक 
प्रकाश. में 'सुरतिशब्दयोग' अथवा 'विहंगमा मार्ग” की तंत्रानुमोदित आलोक में 
व्याख्या सम्पन्न की गई । नाथों में 'नादानुसंघान' सुरतिशब्दयोग की विद्यां में रहा 
होगा-वारकरी संतों की वानियो में मी उसकी गमक है--पर सुरत से शब्द को 
मिलाने की प्रक्रिया मिन्न रही होगी । नाथ अध्यात्म सिद्धि के लिए आधार शुद्धि 
आवश्यक मानते थे--अतः कांमशुद्धि पर उनका बल था । संतों ने अध्यात्मशुद्ध 
या सिद्धि से काय शुद्धि या सिद्धि अर्थात] और अनायास प्राप्त कर ली थी । संतों 
में मी साधन स्थल के भेद से सुरतशब्दयोग की विभिन्न विधियाँ प्रचलित थीं-- 
एसा वताया गया है। डा० वड़थ्वाल की भी घारणा # कि तुलसी और शिवदयाल 
) दृष्टि वाळे अंश पर और शेष पवन वाले अंश पर विशेष बल देते हैं) । अंतर बल” 


= == > लक्ष्य ९ 
| देन से हो होता है--लक्ष्य तो एक है--शब्द में सुरति का लय । 
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रागात्मक पक्ष 


र संतों ने अपनी अभिव्यक्तियों में अनेकश: कहा हे कि शब्द! गुरु है और 'सुरत'* 
चला। इस प्रकार 'सुरत' ही शब्द” की उपासिका है । यह उपासना रागात्मक है 
इसी 'शब्द' का वाह्य रूप शरीरी गुरु है और शरीरी गुरु की आंतरिक तथा तात्विक 
रूप शब्द या 'धुनि' है। कहने की आवश्यकता नहीं कि यह सुरत रूह या 
जीवात्मा ही है--आत्मशक्ति का परिच्छिन्न रूप ही है । परिच्छिन्न आत्मशक्ति ही- 
जीवात्मा ही अपरिच्छिन्न 'धुनि' रूप गुरु की उपासना करता है। अक्षर अनन्य ने 
सत परम्परा में ही विशेष भक्तिः कहा है । इस धारा में गुरु रूप आत्मा की 
उपासना ही भक्ति! है । उपासना के घरातल पर 'शब्द' और 'सुरत' की वीच 
शरीरी गुरु ही सेतु है--उसी के सहार “सत्य राज्य” की यात्रा संभव है । यह तो 
पहले कहा ही जा चुका है कि संतों की दृष्टि अद्टयवादी है-पर ऐसी अद्वय- 
चादी--जहाँ द्रष्टा और दृश्य का आत्यंतिक विरोध नहीं है । जिन अभेद वादियों 
के यहाँ (विज्ञानाद्वयवाद, शून्याद्वयवाद तथा शांत ब्रह्मवाद) द्रष्टा तथा दृश्य में 
आत्यंतिक विरोध माना जाता है-चहाँ एक को परमार्थिक तथा दूसरे को 'सांवृतिक' 
कहना आवश्यक और अनिवार्य हो जाता है । इस प्रकार सृष्टि प्रत्रिया में जहाँ 
एक ओर सांवृतिक 'दृश्य' सत्य का अध्यारोप किया जाता है वहीं आरोहण क्रम में 
उसका अपवाद'भी कर दिया जाता है--आत्यंतिक अभाव भी सिद्ध कर दिया जाता 
है । इस प्रकार ये दर्शन त्यागी हैं--ग्राही नहीं । तांत्रिक परम्परा में संतों का 
अद्वयवाद दो अतियों-द्रष्टा एव दृश्य---में - आत्यंतिक विरोध नहीं मानता-परवर्ती 
'को पूवंवर्ती का परिच्छिन्न रूप मानता है । परिच्छेद लीला के निमित्त है--जो जहाँ 
है--वह संव कुछ संभाव्य है--अतः सत्‌ है-अन्यथा दर्शत स्वातंत्रय कल्पित 
परिच्छिन्न दृष्टि (अविद्या) का है । दृष्टिः संकोच के हटते ही सभी कुछ अपनी 





१. शाब्द गुरु सुरति घुनि चेला 
करं ध्यान मंत्र में मेला--प्राण संगली, भाग २, पु० २४८। 
(क) 'सुरति लीन गुरु शब्द मह॑ तब सखाय महन्त-सिद्धान्तबोघ, पृ० १२६ 
अक्षर अनन्य । 
(ख) मंछि्-अवघू मनमूळ पवन बेला । 
| सबद गुरु सुरति चेला ॥ १४ -गोरखबानी-पु० १८७ । 
२. अक्षर सतनस, ) 82 Math Collection. Digitized by eGangotri 


३१० तंत्र और संत 


अपरिच्छिन्नता में एक ओर अद्य हो जाते हैं । अपनी अपरिच्छित्नता में 'सुरतः 
और शब्द' भी अभिन्न हैं, परिच्छेद में भिन्न । कितु परिच्छेद भी यह आत्यंतिक 
नहीं होता-अपरिच्छेद से सामान्यतः संबंध वना भी रहता है । केंद्र से निर्गत परि- 
च्छिन्न बिदु-कल्प जीवात्मा का संबंध सूत्र केंद्र से सर्वथा पथक, हो--ऐसा नहीं होता । 
इसीलिए उसका आकर्षण निरन्तर वना .रहता है--अपने केंद्र की ओर । यह स्मृति 
ऐसी अबोधपूविका है कि रहकर भी सम्यक्‌ रूप से नहीं रहती । सुरत' की शक्तियाँ 
बहिर्मुख इतनी अधिक रहती हैं---कि उस आंतरिक संबंध की सामान्यरूपता को अपेक्षित 
कर देती हैं । अभ्यास वश यदि उस सामान्य संबंध को प्रगाढ कर दिया जाय 
तो एक रूप होने में कोई बिळम्व न होगा । संतों की घारणा है कि सुख और दुख 
की भावना का अर्थं इतना ही है कि आत्म चेतना कितनी देर तक केंद्र से विमुख 
होकर विषयमुख रहती है अथवा किसी आकर्षक विषय के अभाव में केंद्र पर 
स्थिर रहती है । केंद्र पर इस सुरत धार का विश्रान्त रहना ही आत्मविश्रान्ति 
है, सूख है । ॒ 
“स्वात्मविभ्रान्तिरदषा देवस्यानन्द उच्चते।१” 
“यास्वस्वरूपरूपे विश्रान्तिविसश: सोप्यभित्यदम ” । . 
“प्रकाशस्पात्मविश्रान्तिरहभीवों हि कातितः२” । 
केंद्र से 'जीव' का, 'शब्द' से “सुरत' का संबंध बताकर बिना किसी बाह्य विक्षेप 
के बना रहे--यही आनंद या सुख का वास्तविक अर्थ है। वाहय विक्षेप से अविः 
श्राति होती है--विश्रांति भंग होती है--फलतः जो अनुभव होता है--उसे दुख 
कहा जाता है । जीवात्मा सुख के अनुसंधान के रूप में आत्मा का ही अनुसंघान 
करती रहती है और पुनः पुनः विश्रांति लाम चाहती है । आगमों की इसी विचार- 
घारा के अनुरूप राधा स्वामी मत के प्रवर्तक श्री महाराज साहब की व्याख्या है- 
ज्ञानवाह धारो का कायिक और मानसिक घाटों से जहाँ कि वे व्यापक हो रही 
है--बलपूर्वेक हटा देने से जीव को जो भान होता है--उसे दुःख' कहते हैं । 
ज्ञानवाह घारों के मन या माया के घाट पर जहाँ बे व्याप्त हो रही हैं, घनीकरण 
होने का जीव को जो भान होता है-उसे इस देश का सुख कहते* हैं” । “परम 
आनंद की अवस्था जो दुःखों से सर्वथा रहित हो, केवल उसी परिस्थिति में संभव है 
जिसमें कि शारीरिक और मान कि शारीरिक और मानसिक कोई लगाव शेष न रहे, केवल चैतन्य शक्ति 
१. स्वात्मनि विश्षान्तितो महानन्दम्‌-परमार्थं सार, इलोक १० । 
२. अजइप्रमातसिद्धि, इलोक-१५ i 
३. इस्वर भ्रत्यभिज्ञा विशिनी, भाग २, पु० ७४ । 
४. प्रवचन महराज साहब प्‌० २१७ जा ०७. 
| ५. यही, पू० ३६ । 
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का ही जाती जौहर रह जावे'' । ये ज्ञानवाही घारे सरत चैतन्य--जो जीवन शक्ति 
का कद्र हॅ--से निकलकर मन ओर माया के घाट पर आती हैं । इस प्रकार जव 
ये मन-माया-सवसे अनवरुद्ध' होकर स्वात्मविश्रांत हो जाती हैं--तभी परमानंद की, 
पुर्णाहंता की स्थिति आती है । 

इस प्रकार यह स्पष्ट हे कि परिच्छेद की भमिका पर सरत' और शब्द” उपासक 
और उपास्य हैं--दोनों के बीच रागात्मक संबंध है । सुरत का अपना मूल मंडार 
दाव्द' है--वही विशांतं होने के लिए वह बेचैन है--व्याकुछ है । औपनिषद ऋषियों 
ने भी आत्मा को परम ध्रमास्पद कहा है--जसे कोई अपने ही से अपने अरग हो; 
जाय--वही स्थिति है यहाँ । प्रिय और प्रेमी लौकिक धरातल पर सर्वथा भिन्न हैं--- 
पर भिन्न प्रेमास्पद से गी विमुक्त होकर जब प्रेमी मर्मान्तक व्यथा सहता है और 
असह्य वेदना की स्थिति में पहुँच जाता है, तव स्वयम्‌ यदि कोई अपने से अपने 
अलग हो जाय--तो उसके विरह और वेदना की तो कल्पनातीत स्थिति ही होगी । 
संतों की साधना में यही बेकली व्याप्त है । घनानंद ने सुजान से अपनी बेकली 
का वयान करते हुए कहा है--“जब होहु घरीक हुँ आपृते न्यारे'*अर्थात्‌ मेरी 
या उनकी दशा का अनुभव तो तव हो जब प्रिय स्वयम्‌ से स्वयम्‌ को घड़ी भर 
के लिए अलग करके देखे । 

प्रशन यह है कि यदि लीला के निमित्त वह परमतत्व ही जानबूझकर आत्म 
विस्मृतिपू्ंक अपने को अपने से पृथक्‌ करता है और शब्द तथा सुरत' की भिन्न 
मित्र भूमिका पर अवरूढ़ हो जाता है--तो क्या यात है कि समी अट्टेतवादी इस 
'विरह-वैकल्प का अनुभव नहीं करते । वेकली औपनिषद ऋषियों को भी है--पर 
बह जिज्ञासा के स्तर पर लक्षित होती है, राग के स्तर पर नहीं । यह विशेषता 
भध्यकालीन अद्वेत भवतों में ही अधिक लक्षित होती है-वयों ? बारकरी अद्वेतियों 
में यह बेकली तो है-पर सिद्धों और नाथो में क्यों नहीं है ? कया वात है कि 
मथ्यकाल में ही ज्ञानोत्तरा भक्ति' तथा 'अमेद भगति' का स्वर सुनाई देने लगता 
है--पहले क्यों नहीं ? या कि जैसा बालकृष्ण शर्मा नवीन! ने क्वासि की भूमिका 
में कहा है कि भारतीण चेतना में-यह हूक सदैव रही है-उससे सुनने के लिए 
कान चाहिए ? यदि इस हुक की थोड़ी बहुत स्थिति प्राक्मघ्यकाळ भारतीय साधना 
में मान भी ली जाय--तो भी मात्रा में जो प्रावल्य मध्यकालीन भवतों में है-वह तो 
अन्यत्र नहीं सुनाई पड़ता ! इस प्रश्‍न पर हिंदी साहित्य के चिन्तकों में, मारतोय 
दार्ञनिकों में पर्याप्त मतामत है । 





१. प्रवचन महराज साहब, पू० २३६ । 
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भारतीय साधक और चिन्तक सामान्यतः यह स्वीकार करते हैँ कि साथकों में 
कतिपय की प्रकृति ही द्रुतिशीरू होती है और कतिपय की रूक्ष । प्रथम वर्ग अत्रि 
का मार्ग पकडता है और दूसरा ज्ञान का । यह भक्ति भी सामान्यतः दो प्रकार 
की है--साघनात्मक और साध्य रूप । साधनात्मक भक्ति अद्वेतवादियों के यहाँ वेधी 
कट्टी जाती है--जिसका परिणाम होता है--अन्तःकरण की शुद्धि शुद्धान्तःकरण साधक 
जब आत्मस्वरूप का ज्ञान मार्ग से साक्षात्कार कर भी लेता हे--तव उसकी स्वारसिक 
भक्ति आरंभ होती है । साध्य भव्ति चती हे--कल्पित हेत की भूमिका पर । कहा 
भी है— 
| इते मोहाय दोवात्पाक प्राप्ते बोधे मनीषया । 

भक्तय्थं कल्पित द्वंतमद्रतादपिं सुन्दरम्‌ ^॥ 

बोध अर्थात्‌ आत्म साक्षात्कार के अनन्तर अवित के गिमित्त कल्पित द्वैत अद्वैत से 
भी सुंदर होता है । अनुपलब्धि की पीठिका पर उपलब्धि का सुख गुणित हो जाता 
है । यह एक स्वारसिक वासना की तृप्ति है--यह शुद्धवासना है । इस मागं के 
अनुसार जहाँ जेसा है--वहाँ बै सी कल्पना की जा सकती है। कार्य से ही कारण 
की स्थिति की .कल्पना की जा सकती है । 

मध्यकालीन आलोच्य संतों के मानस में उदित “भक्ति” के ही विषय में कुछ 
विद्वान्‌ इस वात से असहमत है कि बह मुलतः भारतीय हुँ। फलतः कतिपय विद्वान्‌ 
डा० ताराचंद,* के फासेट; तथा वार्थ--मानते हैं कि इसका कारण मोहम्मदी धर्म 
का संपर्क है । कवीर में जिस 'प्रपत्ति' की स्थिति है-वह 'इस्लाम' का ही प्रभाव 
है । इस्लाम का अथं ही है--भ्रयत्न होना” । ग्रियसंनर प्रभृति दूररे विद्वान्‌ मानते 
हैं कि यह सब कुछ मसीही घर्म के संपर्क की परिणति है। कारण, दोनों की रहस्य- 
वादी सोट्या एक जैसी ही हैं--पर्गेसन, इ ल्यूमिनेशन' तथा यूनियन” की क्रमिक 
स्थितियाँ एक जैसी ही हैं। अव इन मतों के विपक्ष में बहुत कुछ कहने की आवश्यकतां 
नहीं है। कारण, ये मोहम्मदी और मसीही धमं स्वयम्‌ भारतीय साधनाओं को आत्म- 
सात किए हुए हैं । इतिहास ऐसे प्रमाणों से भरा हुआ है कि मसीही और मोहम्मदी 
जनता दाद्धा और मागवतों के प्रभाव में पहले से ही रही है । आचार्य रामचंद्र शुक्ल 
जसे विद्वानों ने तो यह भी कहा है कि भक्ति का यह आकस्मिक प्रादुर्भाव तात्कालिक 
परिस्थिति जन्य नैराइय वश हुआ । डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी का अभिमत इन दोनों 
वर्गों से भिन्न है। वे इसका कारण लोक संस्कृति से शास्त्रीय संस्कृति का समन्वय वतलाते 
हैं और बताते हैं कि यदि मुसल्मान न भी आए होते तो .भी इतिहास के गर्भ में जो 
१. बोघसार। 


| २. Influence of Jslam on Indian Cnlture, p. 07 
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आध्यात्मिक परमाण्‌ दिखाई पड़ते हैं-उनका मध्यकालीन मूर्तं रूप वही होता-जो 
-हुआ। तात्कालिक परिस्थिति ने इस प्रक्रिया में त्वरा और प्रगाढ़ता छा दी । अभिप्राय 
यह कि आलोच्य संत धारा की भक्ति भावना न तो वैदेशिक स्रोत की प्रसव है और 
न ही तात्कालिक परिस्थितियों की, अपितु एक विकासमान धारा की प्रगाढ़ परिणति 
है । हाँ, यह प्रश्‍न अवश्य है कि इतिहास के'पन्नों में आध्यात्मिक राग का जो रूप 
“दिखाई पड़ता है-उसमें वेचेनी और विरहभावना का यह काष्ठापन्न रूप क्यों नहीं है- 
'जो अद्वयवादी धारा के निर्गुनिएं संतों में मध्यकाल के अंतर्गत आकर मिलता है ? 
'पं० हजारीप्रसाद द्विवेदी भारतीय वर्णाश्रयी और याज्ञिक संस्कृति के प्रति विद्रोही वृत्ति 
“रखने वाले औपनिषद ऋषियों, सिद्धों तथा नाथों की अपेक्षा इन संतों की यही देन 
मानते हैं कि योग के क्षेत्र में भक्ति का वीज वपन इन्होंने ही किया । जहाँ डा० द्विवेदी 
“इस भवित के अद्वेती नए रूप को संतों की देन कहते हैं वहीं आचाय रामचन्द्र शुक्ल उसे 
'सफियों का ऋण मानते हैं । 

पहले आचार्य शक्ल को मान्यता पर विचार कर लें, फिर द्विवेदीजी की स्थापना 
देखी जाय । शक्ल जी के विपक्ष में इघर पर्याप्त विचार आए हैं । जिनके आलोक 
में यह स्पष्ट होता है कि निर्ग नियों की भक्ति भारतीय धारा की है-विदेशी सफियों 
'की नहीं । 

आचार्य शकल का पक्ष यह है कि एक ही परमचेतना के अधिकारी भेद से दो 
'पक्ष माने गए हैं-अव्यक्त और व्यक्त । शुक्लजी अव्यक्त रूप को ज्ञान का और व्यक्त 
पक्ष को राग का विषय भारतीय धारा के अनुरूप मानते हूँ । पंचदशीकार का साक्ष्य 
दज 


व ये मं दास्तेऽनकम्प्यन्ते सविशेष निरूपणे 

उत्तम अधिकारी के किए निविशेष ब्रह्म तथा मंद अधिकारी के लिए सविशेष ही निरू- 
'पित है । भारतीय परम्परा में ज्ञानंमार्ग ही निविशेष का अभिव्यंजक है--रागमार्ग 
नहीं । उनके अनुसार ये सूफीसाधक ही हैं जिन लोगों ने रागमार्ग या अभौतिक कल्व 
के माध्यम से उस परमसंदर की झलक पाई है । ज्ञान के क्षेत्र का यह अत जब राग का 
विषय वनता है तव संदर अद्वैती रहस्यवाद का जन्म होता है। शक्लजी ने इसी 
रहस्यमाग का संधान निर्गनियों में भी पाया है । इस प्रकार एक ओर शुक्ल्जी _ 
निर्गनियों के (तिर्गण विषयक) राग तत्व को सूर्फियों से उधार लिया गया मानते 
हैं और दसरी ओर हिंदु-मुसलमान -उभय साधारण सामात्य भवित मागे के संचार 
का श्रेय-आविष्कार का महत्व नामदेव को देते हैं। उनका वक्तव्य है-“मवित के आंदोलन 
की जो लहर दक्षिण से आई उसी ने उत्तर भारत की परिस्थिति के प हिद मसरू- 
मान दोनों के लिए एक सामान्य भक्तिमागे की भी मावना कुछ लोगों में जगाई । 





हिंद * ० ६४ । 
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हृदय पक्ष शून्य सामान्य अंतः साधना का मार्ग 'निकालन का प्रयत्न नाथ पंथी कर 
चुके थे महाराष्ट्र देश के प्रसिद्ध भक्‍त नामदेव ने हिंदू मुसलमान-दोनों के लिए: 
एक सामान्य भक्तिमार्गे का आभास दिया ।”' इसी संदर्भ में आगे चलकर वे यह 
भी कहते हैं- कबीर ने जिस प्रकार एक निराकार ईश्वर के लिए भारतीय वेदांत 
का पल्ला पकड़ा उसी प्रकार उस निराकार ईश्वर की भक्ति के लिए सूफियों का- 

भ्रेमतत्व लिया ॥” . | 
आचार्य शुक्ल की ऊपर जो स्थापनाएं हैं--उनका विरोध डा० हजारीप्रसाद 
हिवेदी तथा अन्य लोगों ने किया है । पर इन लोगों के द्वारा दिए गए विरोधी 
तको पर, विचार किया जाय उससे पहले शुक्लजी के मंतव्य को स्वयम्‌ भी सोच 
_ लिया जाय। शुक्ल्जी ने निर्गुनिएं संतों में दिखाई पड़ने वाली भक्ति के दो स्रोतों 
की ओर इंगित किया-एक तो नामदेव और दूसरे सूफी । नामदेव की साधना पद्धति 
में दोनों के लिए एक सामान्य भवितमार्ग के आभास की बात कही गई है । अर्थात. 
नामदेव में जिसका 'आमास' है, निर्गुनियों में उसकी 'प्रतिष्ठा” है । शुक्ल जी 'आभास' 
से क्या कहना चाहते हैं-यह कि वहाँ निर्मुन भक्ति थी ही नहीं या थी अथवा थी नहीं- 
होने का आमास मात्र था ? यदि वहाँ निर्ग[न भक्ति थी ही नहीं-तब उनका इस 
प्रसंग में कोई प्रश्‍न ही नहीं खड़ा होता और थी पर आभास मात्र अर्थात्‌ थी नहीं-- 
लोगों को एसा जान पड़ता है-तव भी कोई बात नहीं उठती । बात केवळ उसी स्थिति 
मे यहाँ संभव है जबकि उनमें निर्गुन भक्ति का अस्तित्व स्वीकार किया जाय। झुक्लजीः 
म इतना तो स्पष्ट ही स्वीकार किया है कि ज्ञानदेव ने इनकी वृत्ति सगुण से निर्गूण 
की ओर कर दी । अंततः वे गुरु निदिष्ट प्रणाली से निर्गुणोपासना में तत्पर हो गए।, 
पर यदि यह स्वीकार कर छिया जाय; तव तो शूक जी हो निर्मुणोपासना-निर्गुणभक्ति- 
को भारतीय परम्परा का मान लेते हैं-फिर शुक्लजी का लण्ड करने वाले इसको 
भारतीय परम्परा का सिद्ध करने में-और वह भी शुक्ल जी के विरोध में-इतना प्रयासः 
क्यों करते हैं? हाँ, एक बात स्पष्ट नहीं होती कि इस निर्गन भक्ति का एक स्रोत 
कप की भक्ति भाषना को बताकर भी उन्होंने उसमें कौन सी अपर्याप्तता देखी,. 
तो यही इश्क की आग इतनी तेज हो कं जावे अ न क न 
भस्म हो जाता है और निर्मल तथा दिव्य RE 
तत्व की झलक मिल जाती है, प्रेम का क के माध्यम से उस अपरिमेय सॉदय | 
नम काम Ee असम सागर लह्राने लगता है । साघनातमक' | 
> rR मा बूत या सगुण ही होता है । वारकरी नामदेक 


१. हिंदी साहित्य का इतिहास, पृष्ठ ६४. 
२. वही, प्‌० ६४ । 


CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


रागात्मक पक्ष ३१५ 


और सूफियों में एक साम्य भी है और वह रागात्मक उपासना के दो सोपान-सगुण 
या पार्थिव बुत की उपासना और तदनन्तर निर्गुणोपासना । कबीर आदि निर्गुनिए' 
संत न तो किसी सगुण की उपासना स्वीकार करते हैं और न तो किसी सामान्य पर 
आकर्षक पार्थिव बुत पर प्रेम साघना-अतः इनका मागं तो 'तृतीयः पंथाः सा है । 
इनकी उपासना सीधी निर्गुण उपासना है-यहाँ अवश्य प्रश्‍न खड़ा होता है कि राग' 
का निर्गुण आलम्वन' - क्या भारतीय साधन परम्परा सम्मत है ? डा० व्रजलालः 
वर्सा का विचार है कि निर्गूनियों ने सूफियों से प्रेम की तीब्रता तोली पर पार्थिवा 


बूत वाला मजीजी इश्क का पक्ष नहीं लिया ।' 

डा० हंजारीप्रसाद द्विवेदी ने भी कहा है- क्या ऐसा रूपातीत भगवान्‌ भक्ति 
का विषय हो सकता है । 'इस प्रश्‍न का उत्तर देते हुए यह मी कहा गया-मगवद्‌ 
विषयक यह जो अहेतुक या कारण रहित प्रेम है वह न तो निरूपाधिक स्वरूप के लिए 
असम्भव है और न अद्दैतमावना के विरुद्ध | नारद पाँचरात्र में स्पष्ट रूप से कहा! 
शया है कि भगवान के सर्वोपाधिविनिर्मुक्त स्वरूप को तत्पर होकर (अर्थात्‌ अनन्य 
भाव से) समस्त इन्द्रियों और मन के द्वारा सेवन करना ही भक्ति? है । अद्वैत भावना 
भव्ति के मार्गे में बाधक नहीं है, इसके प्रमाण हैं तुलसीदास, शंकराचार्य और अन्यात्य 
बहुतेरे शैव और ताँत्रिक साधक । इस भावना के अनुसार जीव वस्तुतः भगवान्‌, 
का ही रूप है जो ्रमवश अपने को पृथक, समझ रहा है। इस अंश की अपने स्वाभा- 
चिक रूप में फिर जाने की जो चेष्टा है वह अभेदमूलक आकर्षण है । नदी के श्रवाह 
का प्रत्येक बिंदु जो समुद्र की महान, सत्ता में विलीन होने के लिए दौड़ लगा रहा 
है वह इसी अभेद प्रतीति जन्य प्रेम के कारणः । पुरुषोत्तम लाळ श्रीवास्तव मी 
इसी पक्ष की पुष्टि करते हैं और डा० द्विवेदी की भांति पंचदशी का साक्ष्य देते हैं ।. 
पंचदशीकार ने कहा है कि निर्गुण ब्रह्म की मी उपासना असंभव नहीं है । जिस प्रकार 
सगुण ब्रह्म की ्रत्ययावृत्ति रूप उपासना संभव है-वह निर्गुण ब्रह्म के विषय में भी ` 
सही है । यह कहना कि वह अवाड्मनोगोचर है 'अतः उपासना का विषय नहीं बन 
सकता तो अवाङ्‌ मनोगोचर का वेदन या ज्ञान विषय भी नहीं हो सकता है-जो अनु- 
भव विरुद्ध है । कहा जा सकता है कि वेदन या ज्ञान तो इसलिए संभव है किन 
और किसी विघ्यात्मक रूप से तो 'अवाडमनोगोचर है वह तत्त्व-इस विघ्यात्मक ` 
रूप से तो जाना ही जा सकता है । जानना तो किसी भी रूप जानना है और 

oT नी ््प् 


१. रज्जब बानी पू० ४८ । 
२. सर्वोपाधिविनिर्मुक्त तत्परत्वेन निर्मलम्‌ । 
हृषीकेश हृषीकेश सेवनं भक्तिरुच्यते ॥ भ० र० सि० १।११२। 
३. कबीर, प्‌ १४३, १४४ । 
४. कबीर साहित्य का अध्ययन देखिए, अध्याय पाँच और छह । 
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-३१६ तंत्र ओर संत 


“वह वागगोचर है-इस रूप में भी जानना जानना तो है ही - अतः वेदन तो संभव 
'है - पर 'मावना' या “उपासना' संभव नहीं है। पचदशीकार का इस पर भी उत्तर 
है कि 'वागाद्यगोचराकार' रूप में जानना, और ऐसे जान की आवृत्ति करते रहना- 
- यह भी तो उपासना है; फिर ऐसी ्रत्ययावृत्ति' रूप उपासना भी क्यों नहीं हो सकती)? 
`'पंचदशी' ही नहीं, नारद पाँचरात्र' का भी साक्ष्य देते हुए कहा गया है कि सर्वोपाधि 
' विनियुक्त (निर्गुण-निर्पाधि) का अनन्य भाव से सेवन अक्ति ही” है। भक्ति सूत्र 
“कार के 'अथातो ब्रह्म भक्ति जिज्ञासा। सा परानुरक्तिरीइवरे\”-इस वचन सेतो 
' निर्गुण ब्रह्माक्ति की पुष्टि की ही गई है, 'बोघसार' के उस वचन को भी अनुकूल 
माना गया है जिसमें वेदान्त की अपरोक्षानुभूति को प्रेमलक्षणा भक्ति का परिणाम 
कहा गया” है। डा० पु० ला० श्रीवास्तव ने कतिपय और उद्धरणों से इसकी पुष्ट 
की । एक तो कबीर की भक्ति को उन्होंने विभिन्न प्रमाणों और तरको से वैष्णव 
“भक्ति के ही अंतर्गत स्वीकार किया और नारदी भक्ति की परम्परा में स्थिर किया । 
: वैष्णव परम्परा के विरूद्ध पड़ने वाली उन तमाम वातों का जो कबीर साहित्य में 
"मिळती हैं - डा० श्रीवास्तव ने यह कहकर खण्डन किया है कि वे “भक्ति' में 
अनुपयोगी हैं । उनका कहना है कि कवीर वैष्णव परम्परा में स्वीकृत तमाम वातों 
का जो खण्डन करते हैं-बह महज इसलिए कि उनका भक्ति में उपयोग नहीं है- 
अर्थात्‌ वे सारी वातें अस्वीकरणीय हैं जिनका भक्ति में उपयोग नहीं। वे वैष्णव 
'परम्परा विरोधी नहीं है-उसंकी मान्यताओं के विरोधी नहीं है-विरोधी केवल उस 
वात्याचार अथवा रूढ़ि से हैं-जिनमें भक्ति” प्रेरणा के रूप में निहित नहीं है। 
चात यह है कि प्रत्येक परम्परा का एक तात्विक पक्ष हुआ करता है और एक काल 
भवाह वश विकृतिग्रस्त निष्प्राण रूप, पहला ग्राह्य होता है औ . दूसरा त्याज्य अथवां 
आलोच्य। पं० परशुराम* चतुर्वेदी भी प्रेमभगति' तथा 'मगति नारदी' के पक्ष में 
१. निर्गणब्रह्मतत्वस्य नत्युपास्तेरसंभवः । 
सग्णब्रह्मणीवात्र प्रत्ययावत्तिसंभचात ॥ 
अवाड्मनसगम्यं तन्नोपास्यमिति चेत्तदा । 
अवाड्मनसगभ्यस्य वेदन न च संभवेत । 
नागाधगोच राकारमित्येचं यदि वेत्यसौ । 
वांगाधगोचराकार मित्युपासीत नो कतः ॥पचदशी । 5५५-५६ 
२. सर्वोपाधिविनिर्मुक्तः तत्परत्वेन निर्मेठम्‌ । हृषीकेश हृषीकेश सेवनं भक्तिरुच्यते 
हूँश भ० र० सि० १।१२ में उद्धत 
३. झांडिल्य भकितिसूत्र-१ तथां २ । 
४. अपरोक्षानुभूतिर्या वेदान्तेष्‌ निरूपिता । 
प्रेमलक्षणभक्तेः स परिणामः स एव हि।१०॥ नरहरिपाद कृत 'बोधेसार! पु० १८४ 
"९५. कबीर साहित्य, की पर, -पु/१०।१९९।००३०३ Dbitized by eGangotri 
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अपनी स्वीकृति देते हैं, परन्तु उसका निर्वाह शांकर अद्वैतवोध के अनन्तर कल्पित 
'अमृतोपम' द्वेत की भूमिका पर स्वीकार करते हैं । साथ ही इस साघनागत तैरन्तर्य 
में खलल डालने वाले मन को अंग रूप में 'शब्द' में रगा देने की वात करते हैं। इस 
प्रकार आचाय चतुर्वेदी तीन वाते मानते हैं-एक तो कवीर का दृष्टिकोण शुद्ध अट्टत- 
वादी है । दूसरे उनकी प्रेम भगति' अथवा “नारदी भगति' अद्वत साक्षात्कार के वाद 
कल्पित हेत की भूमिका पर चलती है और तीसरी कि सुरति शब्द योग उसमें” 
साधक है । साधक है-चंचछ मन को 'शब्द' में स्थिर कर। चिन्तन के अगले सोपान 
पर चतुर्वेदीजी ने अपनी पूर्ववर्ती स्थापना का ध्यान रखते हुए माना हे कि 'उपास- 
कस्य कार्याथे ब्रह्मणो रूप कल्पना’ - और कल्पित द्वत ,की अमृतोपम भूमिका पर 
यह संभव भी है? । इस प्रकार 'पंचदशी' के आधार पर उपासना का जितना व्यापकः 
रूप माना गया है - उसे व्यवहायं न मानते हुए संतों की वानियों के साक्ष्य पर उसे 
रूपगोचर ही समर्थित किया है । चतुर्वेदी जी ने उत्तरी भारत की संत*परम्परा में. 
कहीं अधिक संत परम्परा सम्मत अभिमत प्रस्तुत किया है । उनका कहना है कि कबीर 
साहव की सहज समाधि का स्वरूप देखने से यह लगता है जैसे वह केवल ज्ञानमय 
' ही हो, पर यह वास्तव में भक्तिमय भी है । इस दृष्टि से उस दशा की ये भाव 
भगति' कहना चाहते हैं । इनके अनुसार भगति का अर्थ है - हरि नाम का भजन,. 
निर्गुण राम का भजन । यह राम नाम एक “वसतु अगोचर' है जो ज्ञानदीप के प्रका- 
शित होने पर अनाहत बानी या शब्द के रूप में भीतर ही प्रकट होता है। यही रामः 
नाम है । इसका सुरति के साथ संयोग होने पर जव तन्मयता आ जाती है और दोनों 
एकाकार हो जाते हैं तव सारी स्थितिं भावमयी हो जाती हैं और तभी भजन (मज- 
भाग लेना अथवा भाग लेकर उसमें लीन हो जाना) की सार्थकता भी संभव हो जाती 
है । भाव झगति को इसीलिए कबीर ने 'हरिसूं गठजोरा कहा है । 

इस प्रकार यहाँ भूर प्रन यह है कि संत यदि भक्त हैं-तो उनकी सवित काः 
आळम्बन कौन ? शक्‍्लजी ने अपना मत दिया 'निर्गुण-शांकर संप्रदाय सम्मत अइत । 
बारकरी नामदेव ने भारतीय परम्परा में इस निर्गुण-राग-साधना का आभास अवश्य 
दिया था; पर उसे और अधिक दीप्ति दी - सूफियों ने । यदि शुक्ल जी का यह आशय 
मान भी लिया जाय-और दो स्रोतों की विरोधिता' का परिहार कर भी लिया जाय- 
'तो भी यह प्रश्न शेष रह जाता है कि उनके अनुसार, कंवीर की भक्ति भारतीय 
है या सूफी-विदेशी। परवर्ती आलोचकों ने शुक्ल जी को दसरी वोटि की ओर हीः 
झुका माना है - इसीलिए कबीर की भवित को भारतीय मानने का प्रबल प्रयास 
किया है । भिन्न-मिन्न भारतीय साधना ग्रंथों से उद्धरण एकत्र कर यह स्पष्ट किय 
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३१८ तंत्रओर संत 
गया है कि "निर्गुण भक्ति भारतीय परम्परा में विहित है। वात एक फिर भो 
नहीं स्पष्ट हो पाती और उलझी ही रह जाती है कि निर्गुण' का अर्थ क्या? संत 
साहित्य का उपास्य तो तशी गुण-युक्त रूप में स्मृत किया गया है-इसमें प्रमाण 
और तर्कं की आवश्यकता नहीं है । इस विरोध के निवारण में तीन विकल्प 
जा सकते हैं-- 
(१) यह्‌ कि गुण उपासना के निमित्त आरोपित हूँ । 
(२) यह कि गुण अप्राकृत और स्वभावगत हैं-निर्गुण में जिस गुण का निषेध 
किया गया है-वह प्राकृत है । 
(३) यह कि 'निर्गुग' (संत सम्मत) इतवादी और अद्वेतवादी 'सगुण' *निर्गुण' 
` से भिन्न अथं ही रखता है--वह “उभयातीत तथा उभयात्मक है-अतः उसे 
निर्गुण भी कहकर गुणयुक्त कहा जा सकता है । इसमें कोई विरोध है 
ही नहीं । . 
शुक्ल जी संतों के उपास्य को-कम से कम कवीर के संदर्भ में स्पष्ट ही शांकर- 
दर्शन सम्मत 'निर्गुण' कहते हैं और तभी उस ज्ञान गम्य की राग गम्यता' का विरोध 
भी करते हैं और तमी परवती समीक्षकों को उसे भारतीय सिद्ध करने का प्रयास 
करना पड़ता है । शुक्‍ल्जी के अनुसार स्पष्ट ही. ये गुण आरोपित हैं-स्वभावगत नहीं । 
'श्‍न तब भी उभरता है कि “राग' साधना के लिए 'गुणों' का आरोप है या गुण 
हैं-अतः उन पर “राग' है। दूसरी वात तो संभव ही नहीं है-शाँकर दर्शन के अनुरूप- 
अतः पहली बात ही माननी पड़ेगी। और पहली बात-अर्थात्‌ राग निर्वाह के निमित्त 
जब गुणों का आरोप करना ही पड़ता है तब दो प्रश्‍न फिर उपस्थित होते हैं-अद्वत- 
आत्म साक्षात्कार के बाद यह आरोप करना पड़ता है या उससे पूर्व ? बाद वाली 
ज्ञानोत्तरा भक्ति जो बारकरी या नामदेव में मानी जाती है-वह 'साध्य' है, साध्यरूपा 
अक्ति है-साधन रूप नहीं-कारण वह स्वयं अभीष्ट है उसका कोई अतिरिक्त प्रयोजन 
ही नहीं-अतः वह साधनात्मिका' नहीं है । नामदेव की भक्ति जो भारतीय परम्परा 
की है-उसमें इस 'साध्यमक्ति' के पूर्व 'ज्ञान' से 'अज्ञान' निवृत्ति पूर्वक' आत्मसाक्षात्कार 
का विधान है और उससे भो पूर्व उसका. पात्र बनने के लिए वैधी सगुण भक्ति 
EP शुति-सम्मत हरिमक्ति का । क्या कबीर की साधना का यही नामदेव द्वारा दिया 
गया माग हे ? कवीर में ज्ञान की वात अवश्य मिलती है-पर श्रुति सम्मत साधन 
कमा है के 3 स्र नह मिलता, विपरीत इसके रागात्मक भक्ति का ही रंग 
र Se हि ५ सापेक्ष है। हो सकता है इन उल्झनों के कारण शुक्लजी को 
१  +८ सामान्य भक्ति साधना में कवीर की दृष्टि से अपर्याप्तता दिखाई 
पड़ी हो-और व सावन वेळा में भो 'सगुण' को ओर न झुकने वाले सूफियों की ओर 
मुइ हो । कबीर को इसी लिए मूफिय़ों जंध्।ऋणी: कहा 'हूंे'४०केकिवस्ूक्रिपों की साधना“ 
राग साधना तो मजाजी इश्क की तरह गुणी बुत' पर ही चलती है-निर्गुण पर 
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-नहीं-अतः कबीर साधन प्रक्रिया में सूफियों के अनुगामी नहीं जान पड़ते । रही ज्ञानो- 
त्तरा भक्ति-सो जहाँ 'ज्ञान' ही नहीं, वहाँ ज्ञानोत्तर' का पक्ष ही नहीं खड़ा होता। 
इस प्रकार कबीर उभय था गुणारोपण के संदर्भ में सूफियों के ऋणी सिद्ध नहीं 
“होते । वैधोभक्ति के वाद के सोपान-ज्ञान लाभ' आत्मज्ञाननिवृत्ति पूवंक आत्म साक्षा- 
त्कार-ज्ञानोत्तरा भक्ति - तो मिलते हैं परन्तु आरंभिक नहीं । हो सकता है उसकी 
"सीढ़ी पूर्वजन्म से ही सिद्ध हो। पं० परशुराम चतुर्वेदी का यही पक्ष है । 


पर तत्व निरूपण वाले अध्याय में यह स्पष्ट कहा जा चुका है कि संत अद्वयवादी 
हैं और यह 'अद्रय' शांकर वेदान्त सम्मत नहीं, आगम सम्मत है-जो उभयात्मक भी 
है और उभयातीत भी - निर्गुण भी सगुण भी । डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी तथा 
'पं० परशुराम चतुर्वेदी प्रभृति सभी चिन्तक वस्तुमुखी पद्धति से विचार करते हुए 
इस निष्कर्ष की ओर झुके से लगते हैं कि कबीर का अटत ठीक वही नहीं है जो 
शंकराचार्य का है । परवर्ती चिन्ताघारा संतों के आगमिक झुकाव की ओर ही मुड़ती 
जा रही है । यदि यह पक्ष मान छिया जाय-तव उसमें गुणों के आरोप की भी 
आवश्यकता नहीं है - साथ ही यदि वहाँ गुण हैं-तो वे वद्ध मानव की भांति प्राकृत 
स्तर के नहीं, अप्राकृत स्तर के ही हैं। ऐसा ब्रह्म इन संतों का आलम्बन है । ज्ञानो- 
त्तरा भक्ति की संभावना भी उभयात्मक उभयतीत उद्टय को लेकर ही शंकराचाय 
के साथ ही संबद्ध की जाती है । वारकरी ज्ञानदेव का अमृतानुभव स्पष्ट ही इस 
तथ्य का साक्षी है कि उनका परतत्व विषयक मंतव्य आगम सम्मत है-काइमीरी 
झौवागम के अनुरूप है । ज्ञानेश्‍वरी में तो उस परतत्व को 'साम्य' रूप कहा भी 
-गया है । इस प्रकार जो लोग कबीर की भक्ति को भारतीय प्रकृति की सिद्ध करना 
-चाहते हैं-और निर्ग ण विषयक मानकर भी - वे समी सायास-अनायास सबोघ-अवोघ 
आगम सम्मत अद्वय की ही ओर झुककर। शुक्लजी का विरोध शंकर सम्मत अद्वैत 
-को ध्यान में रखकर है । शांकर अद्वैत ज्ञान गम्य ही है-मक्तिगम्य नहीं-रागालम्बन 
नहीं । पंचदशीकार के निर्गुणोपासन प्रतिपादन का आशय संतों की रागमयी उपासना 
से कुछ भिन्न प्रतींत होता है । केवळ वागाघगोचर इत्याकारक वृत्ति का निरन्तर 
चलते रहना मी ब्रह्म विषयक उपासना है-नेति-नेति विधया उसका अनुसंघान है- 
पर यह भावात्मक विशेषण अथवा गुणों से संवलित उपास्य की रागमयी।विरह 
विहत्रल भक्ति से एक रूप है-कँसे कहा जा सकता है । पंचदशीकार के तके से इतना 
ही निश्चित होता है कि जिस ब्रह्म का नेति नेति रूप से सामात्य बोघ हो सकता है- 
उसका उसी रूप से चिन्तन या उपासन भी हो सकता है-एकाकार वृत्ति भी चल 
सकती है-इतना ही नहीं 'सो हमस्मि इस रूप से भावख्पा वृत्ति चलती ही है- 
जो नेति-नेति दिशागामी पंचदशी निर्दिष्ट पद्धति से कहीं अधिक सुकर है और परम्परा 
असिद्ध भी है? थर॑व्यकपदति चक ज्याची. दी/ कैंपस कि: ठी ते । 
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अत्यंतबुद्धिमांद्याद्वा सामग्या वाऽप्पसंभवात्‌ । 
यो विचारं न लभते ब्रह्मोपासीत. सोऽनिशम्‌ ॥८।५४ पंचदशी 


विचार भी ब्रह्म साक्षात्कार में पर्यवसित होता है-पर बुद्धिगत मान्द्य अथवा गरु: 
और शास्त्र की अनुपलब्धि वश जो साधक विचार न कर सक-वह सोहमस्मि' इत्या 
कारक प्रत्यावृत्ति रूप उपासना भी कर सकता है । ब्रह्म (निर्गुण) यदि वेध है 
तो उपास्य भी है और वेघता अवास्तविक मानी जाती है तो उपास्यता भी अवास्त-- 
विक- मान री जाय । वत्ति व्याप्ति ही यदि वेधता का वास्तव रूप है तो वृत्ति (सो- 
हमस्मि) व्याप्ति उपासना का अर्थ भी वास्तविक हो सकता हे । इस प्रकार विचार 
करते हुए “उपास्ति. का समर्थन अवश्य किया है-पर यह उपास्ति या उपासना एकः 
तो उस रूप की नहीं है जिस रूप की संत साहित्य में मिळती है । वह उपास्ति 
या भक्ति रागात्मिका वृत्ति का उच्छल प्रवाह है जो साधन काल में अतृप्त रहकर 
समद्र की भांति हहर-हहर कर रही है। दूसरे स्वयम्‌ पंचदशीकार का कहना है कि 
उपासना की यह पद्धति कहीं अनुष्ठित होतो हुई लक्षित नहीं होती । यह वात दूसरी: 
है कि उनके अनुसार जो उपास्ति श्रुति एवम्‌ तकं से सिद्ध है-वह किसी के द्वारा 
अनुष्ठेय न होने से असिद्ध नहीं हो जायगी। पर इस कथन से इतना तो स्पष्ट है. 
कि उपास्ति .की यह पद्धति नितान्त विरल है। अतः जिस उपास्ति के उद्धरण से 
भारतीय साधना में भक्ति! का निर्ग्‌ण विषयक होना सिद्ध किया जाता है-वह 
संतों के उद्गार में व्यक्त “भक्ति” के संदर्भ की तो नहीं है। इस प्रकार द्विवेदी जी 
के द्वारा दिए गए जितने भी तके हैं-उनमें से पंचदशी की 'उपास्ति' का आशय वह. 
सर्वेथा नहीं है जो संत साहित्य में उपलब्ध है। हरिमत्र्तिरसामृतासिधु में नारद पाँच- 
रात्र का जो उद्धरण प्रस्तुत है, वह तथा 'शांडिल्य भवितसूत्र का जो अंश प्रस्तुत किया. 
गया है-दोनों ही 'मागवत' धारा के ग्रंथ हैं। उस भागवत घारा के जिसकी परिणति 
भागवत ग्रंथ में है । नारद पाँचरात्र में शाडिल्य भक्तिसत्र का उद्धरण है-अतः दोनों 
एक धारा के प्रतीत होते हैं । इन दोनों को आगमानसारी 'मक्ति' के आलोक में 
देखन सेशुक्लजी के वक्तव्य के विरोध में संगति नहीं बैठ सकती। नरहरिपाद कृत 
'बोघसार' भी भागवत के अभेद भक्ति विषयक श्लोक उद्धत करता है और अद्वय 





पंचीकरण' नाम की कृति में विद्यारण्य ने उपासना का अनष्ठान प्रकार निर्दिष्ट 
किया है । कहा भी है-पंचदशी में 
अनुष्ठान प्रकारो! यंऽपंचीकरण इरितः । 

; उपासना इच्छाधीन है तथा 'ज्ञान' दस्त-अधोन । 


‘उपासनानि सगुणब्रह्मदिषयमानसब्यापाररुपाणि 
शा।ण्डिल्य०विदि!दीनिरदीस h में 89 १४ | eGangotri 
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वादी आगमिक विचारधारा के प्रकाश में ज्ञानोत्तरा भक्ति का उपव हण करता है । 
प इसके वह एक इलोक भी उद्धत करता है-जिसमें 'निर्गणविधि की अवहेलना 


८ 


“योगे नास्ति गतिनं निर्गुणविधौ सन्भावनाइु्गमे” 
STO २०४ 
इस प्रकार शुक्ल जी की शांकर अबत परक कवीर की निर्गण भक्ति को जोडना और 
फिर उसे असंभव मानना ही गलत दिशा का प्रमाण है । पर जिधर प्रमाण है उधर 
की समझ ठीक है । वेदांत का अद्वैत कबीर का निर्गुण नहीं है-अतः उसकी उपास्ति 
का समथन करना व्यथ है । उनकी भक्ति तो आगमिक धारा की भक्ति” है-अत 
उसी आलोक से समझना चाहिए । जाने अनजाने लोग मुड़े भी इसी दिशा में हैं । रही 
बात सूफियों की; सो उस विषय में भी यह जानना चाहिए कि भारतीय गरुवाद से सूफी 
मत अत्यधिक प्रमावित है । साधना के क्षेत्र में सूफियों के वीच गुरु का जो स्थान 
पाया जाता है-बह इस्लाम में नहीं है । इसलाम पूव अरब में भी नहीं है । यूरोप 
में भी इस प्रकार गुरु शिष्य संवंध देखने को नहीं मिलता। गुरु भक्ति का जो रूप 
भारत में है-वह कहीं नहीं है । सूफी मत में मुरीद के लिए यह कहा गया है कि 
वह इमाम के हाथों में अपने को शव की भांति छोड़ दे\। शकल जी ने भी अपनी 
बात थोड़ आमक ढंग से रख दी है । ब्रह्म शंकर प्रतिपाद्य ब्रह्म भी ज्ञान का विषय 
कभी नहीं होता । 
वात यों है-ज्ञान भी दो प्रकार का है एक है - वृत्ति रूप और एक है आत्म- 

रूप। वृत्ति खूप ज्ञान का स्वयम्‌ ही जो चेतन प्रकाशक है-वह स्वयम्‌ उसका प्रकाइय 
' किस प्रकार हो सकेगा? इसीलिए तो उपनिपदों ने कहा है- 

“जञानतामविज्ञातम्‌ |विज्ञातमविजानताम्‌'” तथा 

“यस्यामतं मतं तस्य मतं यस्य न वेद सः 
अर्थात्‌ जिसने यह समझा कि वहन को उसने जान लिया-नृत्यात्मक ज्ञान का विषय 
बना लिया-उसने गलत जाना-अमिप्राय यह कि जाना ही नहीं और उसने जान 
लिया जिसने उसे नहीं जाना और वृत्ति रूप ज्ञान का अविषय समझा । इसी प्रकार 
जिसने उसे मनन से ऊपर समझा-उसने समझ लिया और जिसने उसका बिषय बनाया 
उसने नहीं समझा । अभिभाय यह कि मूल चेतन तत्त्व का अव्यबत पक्ष वृत्ति-वेद्य 
नहीं है-ज्ञानगम्य भी नहीं है और यथा कयान्चित्‌ है तो वह परम्परया । परम्परया 
इसे प्रकार कि “सो हमास्मि” इत्याकार अखंडाकार विधा वृत्ति से अविधा का 
निवारण हो जाता है और अविधा का पिधान हट जाने से आत्मा निरावत और 





१. विशेष देखिए-सूफीमत साधना और साहित्य, पू० ३८३ । 
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स्वयं प्रकाश हो जाती है । इस प्रकार वह वृत्यात्मक ज्ञान का विषयतो हो ही 
नहीं सकता-रहा आत्म स्वरूप का विषय होना-तो अपना ही विषय अपने ही वनना 
अपने कंधे पर अपने ही चढ़ना है । इस प्रकार अव्यक्त चेतन को ज्ञानगम्य कहना 
एक तो तक ओर शास्त्र सम्मत नहों है और-है भी तो परम्परया-एक भेदक पद्धति 
के रूप में । पद्धति दो अवश्य है-ज्ञान तथा भक्ति। |अव्यक्त अथवा निर्गुण ज्ञानात्मक 
पद्धति से तथा सगुण रागात्मक पद्धति से उपासना का विषय है । शुक्ल जी का यह 
. आशय हो-तो हो सकता है । ऐसा कहते हुए भी शुक्ल जी का ध्यान आगम सम्मत 
अद्रय की ओर नहीं है-ज्ञानोत्तरा भक्ति और निर्गुण भक्ति को ओर नहों है।जो 
लोग भी निर्गुण भक्ति अथवा ज्ञानोत्तरा भक्ति का समर्थन करते हैं-वे आगम सम्मत 
प्रक्रिया की ओर ही जाकर । अतः शुक्लजी के मत का निर्गुण भक्ति! को भारतीय 
परम्परा का सिद्ध करने वालों द्वारा न खण्डन होता हे न मण्डन । हाँ यह अवश्य 
है कि संतों की निर्ण भक्ति को शुक्ल जी शांकर परम्परा में जो देख रहे हैं-वही 
ठीक नहीं है । | 
सम्प्रति, संतों की भक्ति साधना पर विचार करते हुए यह देखना है कि तत्वतः 
उनका प्राप्य तो उभयात्मक एवम्‌ उभयातीत स्वात्मा ही है-शब्द' ही है-पर क्या साधन 
वेला में भी उसका वही रूप रागात्मक आकर्षण का विषय है ? अथवा अन्य रूप ? 
दूसरा प्रश्‍न यह है कि इनकी 'भक्ति' साधन बेला में बैघी' हो सकती है-साधक भेद 
से -कुछ सोमा तक या सर्वथा नहीं? तीसरा प्रश्‍न यह है कि इनकी भाव भगति- 
नारदी भगति-दक्षिण से आई है अथवा उत्तरी भारत के वातावरण में ही मौजूद थी! 
चोया यह कि जव नामदेव में भी वही विरह विस्वलता 'निर्गृन' साधना के स्तर पर 
मिळती हे-तव उसे सूफियाना रंग ही क्यों माना जाय? पांचवा प्रश्‍न यह कि इस 
भक्ति का अग सुरतिःशव्द साधना है अथवा सुरति-शब्द साधना का अंग भक्ति ? 
प्रथम प्रश्‍न है-उपास्य का व्यावहारिक अथवा साधन वेलागत स्वरूप। आध्यात्मिक 
चिन्तन पढ़ति के अनुसार यह स्वीकरणीय है कि आत्मा परमप्रेमास्पद है-आत्मा 
से अधिक प्रीति का भाजन दूसरा कोई नहीं है । सारा आगम-निगम ऊद्ध॑वाहु होकर 
इस सत्य को स्वीकार करता है । यह भी सही है कि प्रीति ही आनंद है-आनंद ही 
प्रीति की पराकाष्ठा है । पर जव तक हम आत्म स्वातंत्र्य कल्पित परिच्छेद में हैं- 
अज्ञान के चौखटे में है-तव तक चाहे जितनी प्रीति और आनंद का अनुभव कर छे 
चाहे वह जितना भो छल छला उठे-सातिशय वरावर बना रहेगा-निरतिशय हो नहीं 
सकता । चौखटे या सोमा के प्रेम या आनंद का सदैव सातिशय या छोटा बड़ा प्रतीत 
होना ही इस वात का प्रमाण है कि कोई प्रतिमान निरतिशय प्रतिमान भी अज्ञात 
स्तर में रहकर भी अनुभूत प्रीति या आनंद की लघुता और वडाई-को अपनी अपेक्षा 
में सदा सातिशय प्रतीत कराता है । अपने आप में कोई[छोटा-बड़ा या सातिशय कैसे 
हो सकता८है0.।०किक्ी,को। जि्लेक्षाए ०ऐ9ं ही।. होगॉप्स्निसकी“अपेक्षी' में होगा-वह यदि 
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निरतिशय है-तभी चौखटे के आनन्द को वह सातिशय कर सकेगा । अर्थात आनंद या 
प्रीति निरतिशय भी है और सातिशय । वद्धावस्था की चोखटे में बंबी प्रीति सातिशय है 
आर मुक्तावस्था का अपरिच्छिन्न परम प्रीति स्वरूपा आत्मा निरतिशय । वद्धावस्था में 
भी उस परम प्रीति रूपा आत्मा की सुवास श्री आवरण को चौर कर परिच्छेद में कोंवती 
रहती हे-पर हिरण्य-मय पात्र से आच्छन्न होने के कारण सामान्य रूप से अनुभूत होती 
हुई भी विशेष रूप में अनुभूत नहीं होती--अतएव ज्ञात रहकर भी अपरिज्ञात सी 
ती है । इसी सामान्यतः ज्ञात का विशेपतः ज्ञान हो जाय--यही प्रत्यभिज्ञा 
यही सावन [है । आत्म- रूपा आनन्दात्मिका प्रीति “स्वातंत्र य! कल्पित 
परिच्छेदों से व्यवहित होकर 'सातिशय' तथा अव्यवहित होकर 'निरतिशय' हो 
जात हे ।भक्तगण मानते हें कि यह झीना आवरण इसीलिए डाल दिया गया है 
कि साधक उसका संधान पाते रहें और उधर उन्मख होते रहें--व्यवघान के 
कारण जो बलेश प्रतीत होता है--वह विगरित हो जाय । यह भी उस लील पुरुष 
को कीड़ा ही है--कपा ही है । यदि उस अद्वय तत्व ने व्यवच्छेदक को दृढ़ कर 
दिया होता तो जीव-परिच्छिन्न आत्मा उसका कभी संघात ही न कर पाती। 
अस्तु--इस रीति से यह माना जा सकता है कि इस संसार में प्राणीमात्र के 
भीतर जो 'प्रीति' या आकर्षण है -वह अपनी 'आत्मा' के प्रति ,ही है--पर आत्म 
कल्पित परिच्छेदो के माध्यम से--सांसारिक संवंधियों के माध्यम से--ज्ञान 
साधन के विषयों के माध्यम से, रूप- रस, गंघ, शब्द तथा स्पशं विषयों के माध्यम 
से । ज्ञान के जो उपकरण हम परिच्छिन्न जीवों को मिले हैं--बे आत्मेतर को 
जानने के लिए । इसीलिए उनका स्वभाव बहिर्मुख है। कठोपनिषद्‌ कहती है-- 
“'परांचि- खाति व्यतृणत्‌ स्वयम्भूः तस्मांत्‌ पराङ्‌ पश्यति नान्तरात्मन्‌ "स्वयम्भू 
ने--लीला पुरुष ने इंद्रिय अर्थात्‌ ज्ञान के माध्यमों को स्वभाव से ही वहिमुख 
बनाया है-- फलतः वे बाहर ही देखती हैं--भीतर देखती ही नहीं है । इ सलिए 
हममें जो प्रीति है--रागात्मक आकर्षण है--वह अपने ही प्रतिपर सीमा द्या में 
उसकी तृप्ति इंद्रिय गोचर- मनोगोचरविषय के द्वारा ही होती है --यह दूसरी 
वात है कि वह तृप्ति सातिशय है । इस प्रकार कहने का आशय यह कि जब तक 
यह सीमा है--मानव के आकर्षण का विषय आत्मेतर;ही रहेगा--आत्मा नहीं 
होगा और तत्वतः वह रहेगा तव मी व्यवहारतः आत्मंतर विषयों के माध्यम से 
रहेगा । निष्कर्षं यह कि साधन वेला में परिच्छिन्न आत्मा या साधक के आकर्षण 
का विषय कभी निर्गुण--विश्वातीत-आत्मा साक्षात्‌ नहीं हो सकती--हो नहीं 
सकती । अभिप्राय यह कि तत्वतः आकर्षण का विषय आत्मा होती हुई भी व्यव- 
हारतः नहीं होगी । अतः साधन बेला में ही सक्ति निर्गुण को सालम्बन वता 
लेगी--यह संभव नहीं प्रतीत होता--गुरु का 'शब्द' बाण समर्थ है--वह सब 
"कुछ कराटपकता है. ईम लिप जहाँ. एक शॉ] I वसूफी, प्राथिव,बुत के माध्यम से 


३२४ तंत्र और संत 
अपनी प्रीति की आग दीप्त करता है और दीप्त रखता है तो दूसरी ओर ज्ञानो- 
तरा भक्ति का साधन दत की कल्पना करता है । पर ज्ञानोत्तरा भक्ति “ज्ञानी 
मक्त? की भक्ति है--यहाँ तो अज्ञानदशा में पड़े हुए संत-भक्तों की साधन रूपा- 
भक्ति का प्रश्‍न है । ज्ञानी भक्त तो अपने से ही अपने को अपने स्वातंत्रय कल्पित 
इत से आस्वाद गोचर बनाता है । मूल प्रश्‍न है--अज्ञानी साधक अपनी राग 
साधनः-भाव मगति--कैसे और किस पर चलाता है ? 

राग तृप्ति अन्य निरपेक्ष भी है और अन्य सापेक्ष भी। आत्माराम को राग 
तृप्ति ही अन्य निरपेक्ष हो सकती है--अन्य की नहीं । जो आत्मा-राम अर्थात्‌ 
मुक्त है--उसके अतिरिक्त जो भी वद्ध दशा में हैं--सभी पर सापेक्ष रागतृप्ति 
करते हैं--उनके राग का आलम्वन रागेतर ही होगा । तत्वतः मले ही यह आक- 
षेण आत्मस्वरूप का ही हो--पर बद्ध दशा में बह चरितार्थ होगा--शआ त्म तर के 
माध्यम से ही । साम्प्रदायिक साधको की तो यह घारणा हो सकती है और 
बातचीत" के संदर्भ में कुछ एक ने कहा भी है कि यदि गुरु की कृपा हो जाय, 
तो आत्मा का आकर्षण सीधे तीब्र हो जाता है--विना किसी अवरोध के । हो 
सकता है--अध्यात्म राज्य में समर्थ गुरु द्वारा सभी [संभव हे । यह प्रक्रिया संभव 
हो सकती है--पर विचार के धरातल पर संत साहित्य के साक्ष्य से प्रस्ताव यह 
भी रखा जा सकता है कि स्वयम्‌ 'गुरुः की ही आराधना संतों की भक्ति हो । 
परवर्ती संत साहित्य से तो इसकी भरपूर पुष्टि होती है। इसके पूर्व की संत 
साहित्य का साक्ष्य देकर इस स्थापना की पुष्टि की जाय-ग्रह देख ळेना आवश्यक 
है कि ग्रु तत्व है क्या ? 

भारतीय साधना का समूचा साहित्य गुरु का स्तवन करता है--उन्हीं को 
कृपा पर सब कुछ संभव मानता है । उपनिषदों में प्रत्येक अध्यात्म जिज्ञासु 
ब्रह्मनिष्ठ तथा श्रोत्रिय गुर्‌ को शरण में विकलता का अनुमव करता हुआ जाता 
है । मुण्डक उपनिषद्‌? में स्पष्ट कहा ही गया है कि आत्म तत्व का साक्षात्कार 
का भी जिज्ञामु शिष्य हाथ में समिधा लेकर गूरु की शरण में जाय । ज्ञानकाण्ड 
प्रधान उपनिषदों में ही नहीं, कर्मकाण्ड प्रधान वैदिक वाड्मय में भी [पुरोधा की 








१. बातचीत के संदभ में भूतपूर्व आकाशवाणी निदेशक तथा दर्शन के मर्मज्ञ और सम्प्रति 
साधक ठाकूर जयदेव सिह ने कहा था कि उनके गुरु ने इसी तरह की चर्चा के 
प्रसंग में उन्हें एकाग्र होने को कहा और स्वयम्‌ तवज्जह दी । सो, 'कहते हैं कि उनके 
अंतर में जो बेकलो उठो कि अनवरत आँसुओं का प्रवाह चरता रहा । फिर व्या 
हुआ--राम जाने । 


२. तद्रि सातय, सः मेत्यविफान्येत॥४॥४२,ु९०४५०॥(गीवाठप्रेक्) मण्ड्कोपतिषर 
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महत्ता स्पष्ट है । इवेताइवतर' उपनिषद्‌ में तो यहाँ तक कहा गया है कि गुरू 
परमात्मा का अवतार है--अतः आत्मसाक्षात्कार से पूर्व शिष्य के हारा वही 
उपास्य है--वही परमात्मा की प्रतिमा है नंगमिक साहित्य की अपेक्षा आगम 
और तन्मूलक-शं व; शाक्त, वौद्ध एवम्‌ वंष्णव-साहित्य में मी गुरु मट्मा का 
कथन भरा पड़ा है | गुरु का महत्वगा न तो है ही, गुरु भक्ति की भी महिमा 
भरी पड़ी है । परवतो उपनिषदों में यह स्वर और भी तीब्र हो गया है । योगशि- 
खोपनिषद्‌? में कहा गया है कि परमात्मा और गुरु में कोई भेद नहीं है--अतः ' 
परमात्मा की भाँति गुरु में भी अनन्य भक्ति रखनी चाहिए । ब्रह्म तत्वोपनिषद्‌ 
में भी परमात्मा तथा गुरुं की अभिन्नता कही गई* है । नारद पाँचरात्रि में कहा 
गया है कि सह्नदल कमल पर गुरु का निवास है जो परमात्मा का सूक्ष्म रूप है। 
मानव मूर्ति गुरु उसी का सूक्ष्म रूप* है। पाँचरात्रि कार की तो दृढ़ घारणा है 
कि गुरु परमात्मा का रूप है । वौद्धों के यहाँ तो गुरु कल्या णमित्र ही कहा गया 
है। सिद्ध सिद्धान्त पद्धति-जो नाथ पंथियों का मान्य ग्रंथ है--उसमें स्पष्ट कहा 
गया है-- 
“अतस्तु सद्गुरुः सेव्यः सत्यमोश्वरभाषितम्‌ ।* 

वारकरी संप्रदाय के साधक ज्ञानदेव ने ज्ञानेश्‍वरी में पग-पग पर गुरु भक्ति 
का प्रवाह प्रस्तुत कर दिया है । बहुत उद्धरण एकत्र इ सलिए. नहीं करना है कि 
यह एक आध्यात्मिक वाड्मय तथा साधकों से समर्थित तथ्य है कि म की महिमा 
साधना जगत में निविवाद है । प्रसंग गुरु की महिमा बताने कौ नह है--प्रसंग 
यह है कि आत्मसाक्षात्कार से पूर्व गुरु मक्ति संत साधना का अंग है या नहीं ? 

संत साहित्य के समीक्षण से यह पता चलता है कि संस्कारी साधकों की 
कई कोटियाँ हैं । उत्कृष्ट कोटि के संस्कारी साधक में गुम- दीक्षा के साथ- साथ 
तमाम आत्मेतर व्यवघानों को बाबा मानते हुए आत्म रूप में समा जाने की 
बेकली असह य हो जाती है--और साधक गुरु के पथ प्रदर्शन में अपनी यात्रा तय 
१. (क) यस्य देवे 7 (क यस्य देवे पराभक्तियंथा देवे तथा गुरो--दवेताइवतर 

(ख). गुरुकृपा विहाव ब्रह्मविद्या दुलंभा-शंकराचाय भाष्य-पू० ७६ । 

(ग) गुरुदेवतयोरे कत्व बुद्धया-विज्ञानसगवत्‌ पाद कृत टोका, पु९ ६२ । 

यस्य - . « सच्चिदानंद परज्योतिस्व॒रूपिणि 

परमेइवर परात्कृष्टा निरुपचिता भक्ति + ° - पु० ७६ । 


२. पू० ३६७ । 
३. गुरुदेव हरि : सक्षा्तान्य इत्यब्रवीच्छुतिः । पु० २३२ । 
४. डाशा८प । 
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कर लेता है । कमजोर साधकों के लिए मानसिक एकाग्रय की अपेक्षा है --अत: 
संभव है उन्हे अपना मन एकाग्र करने को किसी स्थूल आलम्वन की आवश्यकता 
हो । इसी स्थिति को लक्ष्य में रखकर कवीर ने कहा हे-- 
जो चाहे आकार तू साधू परितिष देव । 
निराकार निज रूप हे प्रेम भगति से सेव' ॥ 
अथवा 
हरि से तू जनि हेत कर करि हरिजन सों हेत । 
मारू मुल्क हरि देत हैं हरि जन हरि ही देत: ॥ 
स्वच्छंद तंत्र भी कहता है कि दीक्षा दो प्रकार की होती है--सबीज और निर्वीज। 
जो रोग शास्त्र विचार में कुशल नहीं हैं--उनके लिए 'निर्वीज दीक्षा विहित है। 
जिसे यह दीक्षा मिळती है उसे समयाचार के पालन की भी आवश्यकता नहीं है। 
यह साधक केवल गुरू भवित से ही मुक्ति प्राप्त कर लेता है । 
“दोक्षामात्रेण भुक्तिः स्पादभक्तिसात्रह् गरोःसदाः ।” 
शैव और शाक्त ग्रंथों में ही नहीं, तांत्रिक वौद्धों की कृतियों में भी गुरु की 
भक्ति पर बहुत वल दिया गयाहै। यह भी कहा गया है कि उनकी कृपा की 
प्राप्ति के बिना परमतत्व की प्राप्ति असंभव है । अभिषेक से पहले शिष्य गुर की 
पूजा उसी प्रकार करता था जिस प्रकार युद्ध की । संभव है [कि सहज पान तक 
या वाद में वुद्ध की कृपा गुरु कृपा पर ही निर्मर मानी जाने रूगी हो । चर्यापदों 
ओर दोहो में भी यही वृत्ति मिल्ती* है। 


~ 


इसी प्रकार सिद्ध सिद्धान्त पद्धति में भी कहा गया है-- 
असाध्याः सिद्धयः सर्वाः सद्गुरोः करुणां बिना 
अतस्तु सद्गुरुः सेव्यः अत्पमीइवरभासितम्‌ ॥ 

इसी FE प. की नाथ निर्वाण व्यार्या' में कहा गया नै-- 
"गुरुभक्ति लभ्यं स्वसंवेद्य परंमपदमिति” द 





१. कबोर बानी, प्‌ू० ३५ । 
२. संतबानो संग्रह, पू० २८ । 


३. स्वच्छदतंत्र । 
४. तांत्रिक बौद्ध साधना और साहित्य-देखे, प्‌ृ० १5३ । ` 
५, पृ० १०१ । 
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वस्तुत: प्रत्येक मनुष्य का इष्ट है--आनन्दोपलग्षि । गुरु जो उपाय वतलाते हैं-- 
उनका आश्रित शिष्य उसी उपाय का आलम्वन कर इष्ट- प्राप्ति के पथ पर आगे 
बढ़ता है यह उपाय मंत्ररूप देवता का आराधन है । साधक साधना के मागं में 
चलते चलते क्रमश: आराघना में परिपक्वता प्राप्त कर लेता है एवं दिव्य ज्योतिमंय 
शक्ति के रूप में अपने आराध्य देवता का साक्षात्कार करते हैं । वस्तुत: यह आराध्य- 
देवता साधक के अपने आत्मस्वरूप के अतिरिक्‍त कोई पदार्थ नहीं है। उसका अपना 
स्वरूप भूत आनंद कर्म के प्रभाव से घन होकर अपने इंद्वियों एवं मन का आकर्षण 
करने वाले दिव्य आकार को धारण कर अपनी सत्ता से अपृथक्‌ “रहकर भी पू थक्‌ 


"९ 
भूत रूप से दृष्टि के सामने दिखाई देता है। इसी का नाम इष्ट देवता का साक्षात्कार 


है । 


९4 

आगे कविराज म० म० गोपीनाथ ने बताया है कि माता के गर्भ में जसे 
वीज रूप से संतान निहित रहती है एवं क्रमशः पुष्ट होकर अंग प्रत्यंगों की पुष्टता 
के साथ पूणता प्राप्त करती है उसी प्रकार गुरु प्रदत्त वीज मंत्र भी अंततः इष्ट 
देवता के रूप में प्रकट होता है और साधक उस दर्शन से आनंदमग्न हो जाता है । 
इष्ट साक्षात्कार के ल्यि गुरु ने पहले जिस मानव देह में दर्शन दिया था वह उस 
गरु का वास्तव रूप नहीं है । इष्ट दर्शन के साथ-साथ गुरु का वह छ रूप तिरो- 
ह्ति हो जाता है । इसके अनंतर भी इष्ट एवं साधक अति दुर्गम पथ पर अग्रसर 
होते हैं--यह पथ गुरु के स्वरूप दशन का मांग है। 

फिर उन्होंने बताया है कि गुरु स्वरूपतः निराकार चँतन्यमय है। साधक 
प्राकृत या अप्राकृत आकार का है । इष्ट आनंदमय अजर अमर देह विशिष्ट है। 
इस इष्ट या सगुण के साथ साधक का योग होने पर निराकार चतन्य स्वरूप की 
ओर अग्रसर होना संभव है । इस गति के अंत में साधक एवं इष्ट एक होकर 
निराकार चैतन्य से एकाकार हो जाते हैं--इसी का नाम गुरु साक्षात्कार है। 
यहाँ साघक इष्ट एवं गुरु--एक ही हैं। यह साकार निराकार रूप न्ड के अतीत 
विशुद्ध आत्मरूप है । इस प्रक्रिया से साधक सिद्ध अवस्था प्रात कर इष्ट देवता 
के साथ अभिन्न होकर निर्गुण और निराकार गुरुतत्व में एकत्य लाम करता है । 
इस प्रकार गुरु तत्व तक अधिकार होने पर स्वयं प्रकाश आत्मा अपने आप अभि- 
व्यक्त हो उठता है । यह समान रूप से साकार और सगुण तथा निराकार ओर 
निर्गण दोनों ही है। पर उभयात्मक होने पर भी उभयातीत है! कक 

र बारकरी संत ज्ञान देव ने भी गुरु भक्ति की पुष्टि में कहा है-- हे चतुर 

श्रेष्ठ अर्जुन, अब मैं तुमको यह वतलाता हूँ कि गुरु की भक्ति दे पी 
जानी चाहिए । ध्यान देकर सुनो । वह गुरु सेवा मानो भाग्य की जननी हूँ, क्योंकि 
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जिस जीव की स्थिति परम शोचनीय हो, उसे भी यह ब्रह्म स्वरूप की प्राप्ति कर 
देती है ... जिस प्रकार समस्त जळ की सम्पत्ति अपने साथ लेकर नदी समुद्र को 
ओर जाती है अथवा समस्त महासिद्धान्तों के साथ वेद विद्या ब्रह्मपद में स्थिर 
होती है अथवा जिस प्रकार सती स्त्री अपने पांचों प्राण एकत्र कर अपने समस्त 
गुणों और अवगुणों के. सहित अपने प्रिय पति को अ पंण करती है उसी प्रकार जो 
अपना सवंस्व गुरु कुल में अपित कर देता है और जो स्वयम्‌ गुरु भक्ति का मायका 
वन जाता है, जो गुरु गृह के स्थान का उसी प्रकार चिन्तन करता है जिस प्रकार 
विरहिणी स्त्री अपने पति का चिन्तन करती रहती है, गुरु गृह के स्थान की ओर 
से हवा को आते हुए देखकर जो उसका सम्मान करने के लिए दौड़कर उसके आगे 
खड़ा होता है और--उसके सामने जमीन पर लोटकर उससे प्रार्थना करता हैं-- 
मेरे घर आओ ।' सच्चे प्रेम के कारण जिसे गुरु गृह की दिशा के साथ ही 

वाते करना अच्छा लगता है और जो अपने जीव को गुरु गृह का हकदार बना 
देता है जिसका शरीर गुरु की आज्ञा के साथ वबा होने केकारण गुरु से दूर अपने 
घर रहने पर भी उसी प्रकार बंधन में पड़ा रहता है, परन्तु फिर भी उसी बछड़े 
की तरह जो निरन्तर अपने मन में यही.कहता रहता है कि यह रस्सी का वंधन 
किस प्रकार टूटेगा और किस प्रकार कव मुझे गुरु देव के दर्शन मिलेंगे, जिसे 
अपने गुरु के विरह का प्रत्येक क्षण युग से भी बढ़कर जान पड़ता है और एसी 
अवस्था में यदि उसके गुरु के निवास स्थान से कोई व्यक्ति आता है तो उसे वसा 
ही आनंद प्राप्त होता है जैसा किसी मरणोन्मुख व्यक्ति को आयुष्य प्राप्त होने 
पर होता है . . .* आदि- आदि । 

संत साहित्य में “मक्ति' का जो स्वरूप उपलब्ध : दवह भी आगमिक 

परम्परा से ही ठीक-टीक संगत बैठता है । मनीषियों ने मंथन पूर्वक यह निश्‍चय 
किया है कि वैदिक साहित्य में भक्ति की चर्चा अधिक नहीं है। वैदिक वाडमय 
में तीन काण्ड हैं--ज्ञान काण्ड, कर्म काण्ड तथा उपासना काण्ड । यद्य पि जैसा कि 
ऊपर पचदशी के प्रसंग में कहा गया है कुछ लोग बैदिक उपासना से भक्तिको 
जडते है--तथापि अंशतः ठीक होते हुए भी वह भक्ति शब्द.का वाच्यार्थ नहीं . 
₹। सभव है 'माव' के वासनात्मक हने से वैराग्य मूलक ज्ञानकाण्ड में इसका . 

स्थान न हो और कमं काण्ड में तो है ही नहीं--वहाँ तो कम॑ ही 'सव कुछ है-- .' 
निःश्रेयस का साधन है--अतः ईइवर तक की आवश्यकता न होने से मीमांसा 
दंन मौन है । संकषंण नामक उपास 


ना काण्ड में भी यह नहीं है । वास्तव में : 
सक्ति चित्त का भावमय प्रकाश है । न्या, वैशेषिक दर्शन में आत्मधर्म के रूप .:, 





१. गोता ज्ञानेश्‍वरी, अध्याय १३, प० ३७७ से ३८२ तक देखे . : . 


प्रकारक हिदी. साहित्य'कुटीरे व्यारणिती ११; "वसंत" पेम २१३९६ । 
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में सुख दुख इच्छा आदि का उल्लेख हुआ है--पर इनमें से कोई भी ठीक-टीक 
साव पद वाच्य नहीं है । सभी दशन किसी.न किसी प्रकार ज्ञान से ही मक्ति 

या निःश्रेयस की उपलब्धि मानते हैं । र 

भक्ति एक भाव है और इ सका सूकष्मातिसूक्ष्म तथा संगत [विचार आगरमों 
में मिळता है । कहा ही जाता है कि शाण्डिल्य महपि को चारों वेदों में .जव 
परम श्रेयस नहीं मिला, तव पाँचरात्रि का आश्रयण किया और परम तृप्ति लाभ 
की । शाण्डिल्य तथा नारद द्वारा विरचित भक्ति सूत्रों में भक्ति का ही प्र मुख्य 
है--वहाँ भक्ति ही निःश्रेयस है--कहीं कहीं तो अपरा भक्ति परा भक्ति का 
कारण मानी गई है और मुक्ति आन्तरालिक स्थिति की कही गई है । वैष्णव 
भक्ति का निरूपण इसी पाँचरात्रागम में ठीक-ठीक हुआ है। पाँचरात्रागम में भी 
काइमीरी शेव या शाक्त आगम की भी भाँति अद्वयवाद उपस्थित है। वहाँ भी 
पराशक्ति अथवा लक्ष्मी का परमेश्‍वर से सामरस्य माना गया है । झांकर अद्वैत 
वे दान्त में शक्ति” की कल्पना नहीं है--यह पहले ही कहा ,जा चुकाहै । यही 
कारण है कि उसके अनुसार सभी कुछ मायिक होने से अनादरणीय है । कविराज 
गोपीनाथ का महत्वपूर्ण निष्कर्ष है कि भक्ति मार्ग में शक्ति’ का स्वीकार करना 
'आवझ्यक है । अद्वत भावना मात्र भक्ति अथवा रस साघना के विपरीत अथवा 
प्रतिकूल नहीं है--क्र्योंकि वह शक्ति त्याग मूलक नहीं है । शांकर वेदान्त अवश्य 
प्रतिकूल है । । 

संतों में जो भक्ति मिलती है वह कहीं 'मगति नारदी मगन शरीरा'-- 
द्वारा 'नारदी' कही गई है, कहीं, कहीं भक्ति उपजी द्राविडी' माना गया है और 
कहीं वैष्णवों में इनकी आस्था स्पष्ट की गई है । इधर निकट में जो शोध* ग्रंथ 
आए हैं-वे भी संतों की भक्ति को-योगमिश्र भक्ति-को पाँचरात्रों और वंष्णवों 
से जोड़ रहे हैं। यह नारद पाँचरात्र ही है जहाँ गुरु की सर्वाधिक महत्ता गाई 
गई है और गुरु को हरि से अभिन्न कहा गया है । आगमों की इस घारा में मक्ति' 
को कहीं स्वाद, प्रीति या प्रेम कहा गया है तो कहीं आनंद और सौंदर्य । साहित्य 
'झास्त्र में “माव' कासूक्ष्मातिसूक्ष्म विवेचन है--जो आगमों का ही प्रभाव है । 
यही कारण है कि एक ओर अलंकार शास्त्र में 'मक्ति' को द से रस कोटि 
तक पहुँचाया गया है और दूसरी ओर भक्ति शास्त्र में मी । कहीं-कहीं संतों में जिस 





“ १. -(क) देखिए “नाथ और संत साहित्य/--डा० नागरद्व नाथ उपाध्याय का छटा 
... तथा सातवाँ अध्याय । 
_.._(ख) संतों का भक्तियोग-डा० राजदेव सिंह । | 
' ` _ (ग) - मध्यकालोन निर्गुण भक्ति साधना- डा० हरवशलाल शर्मा । 


. .(घ) हिडो०समुफऽदिसाी सरिक सतिता? ठपमूनोता वर्मा । 
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प्रकार इश्क को अल्लाह से (दादू ने )एक कर दिया गया है-ये सारी बातें “म क्ति” 
की आगमिक धारणा में ही संगत हो सकती हैं । यद्यापि पाँचरात्र और भागवत : 
पहले भिन्न रहे होंगे--पर कालक्रम से दोनों का समन्वय हो गया । आलवारों में 
यही भाव धारा ब्याप्त है और परवर्ती वैष्णव आचार्यो द्वारा उत्तर भारत की ओर 
यह क्रमशः लाई भी गई । अतः भ क्ति नारदी भी संगत है और भक्ति द्राविड ऊपजी 
भी | परमभक्ति द्राविड ऊपजी का आशय यह नहीं कि उत्तर भारत में भक्ति की 
स्थिति थी ही नहीं, थीं; इस प्रवाह ने उसे और भी दीप्ति दी । 

संत साहित्य में प्राप्त भक्ति” की ऐतिहासिक पीठिका पर विद्वानों ने पर्याप्त 
विचार किया है और इसीलिए उतने ही मतभेद भी व्यक्त हुए हैं । -यहाँ इ सीलिए 
उसकी ए तिहासिक पीठिका संक्षिप्त रूप से प्रस्तुत की गई है । तात्विक पीठिका 
ही तदर्थं विशेष विवेचन की अपेक्षा रखती है--फ लतः उसी पक्ष से यहाँ विचार 
किया जा रहा है । 

ऊपर कहा गया कि 'भक्ति’ के लिए 'शक्ति' का स्वीकार आवश्यक है और 
शक्ति का स्वीकार शांकर वेदांत में नहीं है, आगमों में है । अतः आगमों में भी 
भक्ति? का वह रूप मिलता है जिसके प्रकाश में संतों की भक्तित का तात्विक 
स्वरूप निरूपित किया जा सकता है । पहले यह भी कहा गया है कि “मक्ति' चित्त 
का एक भावमय प्रकाश है । वास्तव में आगमिकों की धारणा है कि मूलतत्व इया-' 
त्मक अद्रय है । एक है--स्वरूप और दूसरा है--उसकी-शक्ति । यही शक्ति चित्‌ 
शक्ति है--जिसका स्वरूप से अभेद संबंध है । यही चित्‌ शक्ति अंतरंगा शक्ति है, 
आल्हादिनी शक्ति है--आनंदमयी शक्ति है--सच्चिदानन्दमयी है । लीलावादी 
इस थारा में प्रत्येक चिन्मय जीवात्मा में एक 'वि्षेष' है--जो उसका स्वभाव 
हे--यह “विशेप' और कुछ नहीं, अन्तरंगाशक्ति के अचिन्य प्रभाव वश आनन्दांश 
का स्वागत वैचित्र्य है--जो चढंश की अंतरंगा शक्ति के साथ ओतप्रोत रूप से 
आनन्दांश की अंतरंगा शक्ति के जडित होने से संभूत है । इसी वैचित्र की छाप 
जीवात्माओं में पड़ी हुई है । जीव मात्र में यह इतना गुप्त है कि 'उसका सं धान 
पाना उसके लिए कठिन है । यही आनन्दांश भक्ति, प्रीति या राग का नामान्तर है ।. 

इसे थोड़ा और भी स्पष्ट कर लिया जाय । वास्तव में लीलात्मक सृष्टि क्रम 
में वह अद्य तत्व अपने सत्‌, चित्‌ तथा आनन्दांश में विभक्त सा कर लेता है और 
साथ ही उसकी अंतरंगा शक्ति कीव याप्ति भी तरतम भावापन्न हो जाती हैं । सदेश 
के साथ सर्वाधिक या निरतिशय, चिदंश के साथ उससे कम पर घनतर ओर 
आनन्दांश के साथ उससे भी कम पर घनतम रूप में वह _अंतरंगा स्वरूप शक्ति 
व्याप्त रहती है । एक वृत्त की कल्पना करें तो समूचे वृत्त/को व्याप्त करने वाली 
अंतरंगा शत सवत के साथ, भडव्या तक मगल कृ जिस के साथ भर 


angotri 


बिंदु या केद्र में स्थित रहने वाली आनन्दांश के साथ सम्पुक्त रहती है । जीवात्मा 
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का सबंध इसी चिदंश के साथ है--माया और मायिक जगत में सदंश, जीव या 
जीव जगत्‌ में चिदंश तथा भगवद्धाम में आनन्दांश व्यक्त और सक्रिय रहता है । 
यों अव्यवत भाव से अथवा तारतम्य में सवंत्र सभी माव हैं। घनतम आनंदांश गत 
वेचित्रय ही मूल वैचित्र्य है उसी की छाप राग, प्रीति या भक्ति है । इस प्रकार 
वह ह्‌ लादिनी शक्ति की ही एक वृत्ति विशेष है । | 

. साधारणत: भक्ति प्रतिपादक ग्रंथों में यह लिखा रहता है किभवित अंतःकरण 
की एक वृत्ति विशेष है--पर यह सही नहीं है । इस वक्‍तव्य की सार्थकता है तो 
केवल इतनी ही कि बह 'भाव' या 'भक्ति' अपना प्रकाश या अभिव्यंजन इ स चित्त 
के सहारे ही करती है । चित्त की वृत्ति तो दूर इसे माया (अथवा महामाया की 
वृत्ति भी नहीं कहा जा सकता-वह तो अंतरंगा अथवा स्वरूप की ह्‌ लादिनी शक्ति 
की वृत्ति विक्षेप है । मूलतः झक्ति न तो अनुराग है, न सेवा है और न ज्ञानविशेष 
हे--अपितु वह्‌ इन सवसे अतीत है । यह टलादिनी शक्ति ही है जो स्वरूपभूत 
आनंद का आस्वाद करा पाती हे । वस्तु तः यह स्वरूप शक्ति स्वरूप का आस्वाद 
लेने के ही लिए अपने से पृथक्‌ हुई है । 

यह भाव' या 'भक्ति' कृपावश भी प्राप्त हो जाती है और साधना वश भी । 

साधन भक्ति वस्तुतः भक्ति है नहीं, “मक्ति' का साधन होने से ही वह भक्ति कही 
जाती है । व्यक्ति कत्‌ त्वाभिमान तेक कमे का अधिकारी है और भक्ति कर्मातीत 
है अतः कत्‌ त्वाभि मान के विगळन के निमित्त साधना करनी पड़ती है । अभिमान 
के विगलित होते ही वह साधना “भक्ति' रूप में परिणत हो जाती है । ये सावना- 
त्मक कर्म साधन भक्ति ही हैं । 

व्यक्ति कर्मं में कतं व्यवुद्ध्या भी प्रवृत्त होता है और स्वभावतः भी । पहला 
विधि-मार्गो है और दूसरा रागमार्गी । उभय विघवृत्ति प्रेरित कर्म साधन भक्ति 
के ही अंतर्गत आते हैं । साधनात्मक स्थल पर यह्‌. राग- अक्ति . मूल राग को 
छाया है । मूल राग भक्ति ही रागात्मिका भक्ति है. और. 'मायिक अंतस्‌ में तो 
वह उसकी छाया होने से रागानुगा है । वेधी से रागानुगा को इसीलिए उत्तम 
भाना गया है कि वह स्वभाव प्रेरित है । रागातिमका भक्ति चूंकि दो प्रकार की 
होती है--काम रूपा तथा संवंध रूपा, अतः रागानुगा भी द्विविध-कामानुगा 
तथा रागानगा-मानी जाती है । सावना क्रम में साधक जितने आवरणों को 
पार करता जाता है-—'मजन' का स्तर मी उतना ऊंचा होता जाता है । मायिक 
देह के भजन का स्तर निदिचित ही तदतीत स्तर के भजन के स्तर से नीचा 
होगा । भजन का लक्ष्य है--भाव से प्रेम की ओर बढ़ना । भजन भी एक 
“स्वभाव? की लीला ही है । इसका उद्देश्य है--प्रेम कौ अभिव्यक्ति माम 
पर्यन्त विकास होने पर भाव शान्त हो जाता है । भक्त महा प्रेम में प्रतिष्ठित 
हो जाता है-+-अपने।५दबणभव्व MhtRrE dn जाहा Ny eGangotri 
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भक्ति का जैसा स्वरूप यहाँ स्पष्ट किया गया है-- वह पराम क्ति है--साध्य 
भक्तिहैं--वस्तुतः भक्ति है । 'मक्‍ति' में ही वह क्षमता ८ ल गुप्त स्वमाव 
का संधान मिल जाता है--भजनीय का श्राकद॒य हो जाता है । अथ प राग 
मार्ग से भी अन्वेषण का प्राकट्य हो जाता है । य॑सव ए क वात हैं जिनकी 
'गहराई में जाने पर रागमार्गी साधनाएं परस्पर इतना ' गत ने 
लगती हैं कि कौन किससे कितना प्रभा वित है--निर्णय करना क'ठन हू 
i ड यह भी समझनी चाहिए कि यह अद्वैत भक्ति उसी हृदय. में उद्रि- 
क्त होती है जो स्वभावतः भक्ति प्रवण हे--जानार्थी रुक्ष अंतम्‌ में नहीं । Rs 
ही यह भी है कि भक्ति का उदय हो या नही--अंततः ज्ञान ओर भ क्ति--दोन 
ही एकाकार हो जाते हैं । यही पूर्णाहंता है--यही ज्ञान और प्रेम की पराकाष्ठा 
है । वर्तमान गंभीर कोटि के अनुसंघायकों ने यह निष्कर्ष निकाला है कि त्रिपु- 
रादि, प्रत्यभिज्ञा तथा सूफी और गौडीय वेष्णव सम्प्रदाय के सिद्धांतों में नितान्त 
साम्य है । [ 
भवित के इस तात्विक और आगम सम्मत विवेचन के आलोक में अढ्व त- 
अक्ति’ या, निर्गुन भवित' (संतसाहित्य में उपलब्ध ) का समन्वय और संगत 
व्याख्यान सहज हो जाता है । जब कबीर यह कहते हैं-- 
मेरा मन सुमिरे रामकं मेर मन रामह आहि। 
अब मन रामहिं हवे रह्या सोस नवायों काहि '॥ 
इससे अमे द मगति की ही व्यंजना तो होती है । यह वह स्तर है जहाँ उपासक 
उपास्य का भेद ही समाप्त हो गया । उनका दृढ़े विश्वास है-- 


योगो जंगम जोवडा संनिआसी दरवेश । 

बिना प्रेम पहुंचे नहीं दुरलभ ततिगुरु देश ॥ 
सतगुरु (घुनि) के देश बिना प्रेम के पहुंचना संभव नहीं । संत सावण सिह ड 
कहना है “प्रेम दो दिलों को एक कर देता है और सच्चा अद्वैत- बादी बना देता 
है । “उपर्युक्त आगम सम्मत विचारणा से सहमत विचार,सावण सिह का भी 
है-_“परमाथं में पहली आवश्यक वात भक्ति, प्रेम या इशक का होना हैं । १ 
कहने को तीन भिन्न-भिन्न नाम है--पर इनका रूप एक ही है। भक्ति और प्रेम 
एक होते हुए भी इनकी अवस्था में कुछ भेद है। भक्ति एक बेइख्तियार प्रवाह 
या आकर्षण है जो कि मनुष्य को खींचकर अपने प्रीतम की ओर ले जाता है और 





१ सुमिरण्‌ को भंग कबोर पंथानलो, प० ५ सल्या हु Bt Gaiden 
२. गुरुमत सिद्धांत, भूमिका, पु० ४ । 
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प्रोतन तक रसाई और उसमें एक हो रहने के आनन्द का नाम" है ।” अर्थात्‌ भक्ति 
की पूर्णता ही प्रेम है। ये भी मानते हें कि नवा भदित की प्रणालियाँ प्रेम उत्पन्न 
कराने के ही मख्य सातनं हैं। इनकी धारणा है कि परमात्मा प्रेम है और आत्मा उसका 
अंश है। अतएव प्रेम प्रत्येक मनुष्य में मल रूप में उरस्थित है, पर आत्मा का परदों 
(माया, महामाया, ) में ढं के रहने के कारण वह गुप्त है। 'इसके जागरित होन के दो ही 
साधन हैं-एक तो ग्रु को वख्शीश (कृपा) और दूसरे तरीकत की कमाई*। संतगण 
मानते हूँ--सुमिरन या ध्यान (तरीकत) करने और नाम को जपने से (प्रेम सम्पत्ति) 
प्रकट हो जातो है । सुमिरन और -ध्यान के वइन पर अन्तर में श्रद्धा और प्रीति बढ़ती 
जाती है और उस आनंद में लवलीनता वढ़ती जाती है जो कि मालिक की भ्रसन्नता 
का कारण बनता हे और जिससे उसके प्रेम का सुरूर और रंग चढता है। मालिक 
नाम और शब्द है । मालिक प्रेम है । इसलिए, नाम और शब्द भी प्रेम है । 

“प्रेम पदारथ नाम्‌ है भाई माइआ सोहु बिनास ॥* 
ज्यो-ज्यो आत्मा नाम के साथ रूगती है-प्रेम अंगर में उमड़ उमड़ कर बहता हे । 
प्रेम का स्रोत प्रत्येक मनुप्य के अंतर में नाम या शब्द के रूप में मौजूद है । नाम सतगुरु 
का रूप होता है बे नाम का रूप होते हैं। गुरु के विना प्रीति उत्पन्न नही हो सकती- 

बिन गरु प्रीति त ऊपजे भाई मनमुखि दुज भाइ । 
हरि प्रेम है-हरि स्वयम्‌ गुरु में है तथा गुरु ही हरि से मिलाता है-- 

बिन गरु प्रेम न लभई जन बेखहु मनि निरजाति । 

हरि गरु बिचि आपु रखिआ हरि मेले गुर सवासि ॥ 

सचा प्रेम पित्रार गुरु प्रं ते पाइए । 
अक्ति भी गरु के विना नहीं हो सकती और न ही नाम के साथ प्यार हा सकता हैँ} 
हम नाम को भी गुरु के अपार प्रेम द्वारा ही पा सकते हैं । 

' चिन ततिगरू भगति न होबई नामिन लगे पिआर । 

जब नानक नाम अराधिआ गर के हेति पिआरि ॥* 
अड्जैतदादी स्वर में ही नानक कहते हँ--- 

आपि भगति भाउ तूं आपे मिलहि मिलाइ । 


भदित रजामंदी और रगवत के साथ तवज्जह स्थिर करना” है। गुर अजुन कहते हूँ 


कि सबको सब कळ प्रिय हो, पर 





१. ग्रुमत सिद्धांत, भूमिका, पू० १ । 

२. गरुमत सिद्धांत, भिका पु० ५ । 

३. सरटि म० ५ (६४०-३) 

४. गुरुमत सिद्धांत, भाग २, भूमिका भाग । 

शत दहो, प्‌० २ । | 
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नानका भगति प्रिम हो (गडडी म ५ २१३-१५) 
भक्ति, इश्क और प्रेम एक ही हैं--ताम भेद भर है- 
भगती इइक प्रेस ये तीनो । नाम भेद हैं रूप समान 
(सारवचन) 
विश्वास ही श्रद्धा में और श्रद्धा ही भक्ति में परिणत होती है--यही भवित प्रेम के रूप 
में फूलती है । अहंता विलीन हो जाती है अनायास आगमों का “भाव' संतों में उतर 
आया है । संत रैदास कहते हैं--- 
साध संगति बिना भरउ नहि अपने । 
भाव बिन्‌, भगति नहों होइ तेरी । 
(६९४ ११ घनासदी, रविदास) 


यदि पवित्र हृदय (दर्पण में प्रेम का मसाला लग जाय तो परमात्मा का रूप उसमें 
उतर आए । भक्ति उसकी करनी चाहिए जो हुस्त-उलू हुजूह' (परम सुंदर) हो, जहाँ 
सौंदर्य नहीं, शोभा नहीं-भक्ति वहाँ होगी कैसे ! 
संत जन स्पष्ट ही स्वीकार करते हैं कि गुरु परमात्मा का इस भूतल पर अवतार 

है-प्रतिनिधि है-अतः भवित उसी की करनी चाहिए। ग्रंथ साहब में कहा है- 

सख उपाइ गुरु सिरो मोरि । 

भगति करउ पंग लागउ तोर ॥ 

(बसंतु म० १,११८७-१० ) 

मालिक को पाता है तो गुरु भक्ति ही द्वार है। भक्ति एक ही की होती है-दी की 
नहीं । जो यह कहते हैं कि श्रद्धा गुरु को दी जाय और,मक्ति उससे भिन्न-परमात्मा-की 
की जाय-उसकी वात समझ में नहीं आती । कवीर ने यही कहा है- 

जे मन लागे एक सूं तौ निरवाल्या जाइ । 

तुरा दुइ मुख बाजड़ां, न्याइ तमाचे खाइ ॥१२ 
(पृ० २० निहृकर्मा पति तग का अंग, कवीर ग्रंथावली) 
प्रेम का निर्वाह तमी हो सकता है जव वह एक मुखी हो । “भक्ति गुरु के स्वरूप क 
हदय में बसना है-चंद्र चकोर की भांति प्रीति का हृदय में उत्पन्न होना है। जव तक्‌ 
ऐसी प्रीति न हो जाय-तव तक इसी साधन को पूर्ण करना चाहिए। जब ऐसी सवित 
पूर्ण हो जाती है तब आत्मा अधर पर चढ़ने लगती है और शाब्द को प॒कड़ती हैं | 
जो लोग बगैर गुस्मक्ति के साधन में लगते हैं, वे अनजान हैं। गुरु की दया से उर में 
दन्द सुनाई देने लगता है तथा उसकी चुम्बक्रीय शक्ति द्वारा आत्मा गगन की ओर 
खिचन लगती है । 
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गुरु भगति बिन शब्द में पचते, सो भी मानख मल्ल आन । 
शबर खुलेगा गरु मेहर से, खेंचे सुरत गरु बलवान ॥ 
(सारवचन) 
इन संतो की वारणा है कि गुरू में अलौकिक आध्यात्मिक सौंदर्य और आकर्षण 
उसके स्वरूप म हजारा रस भर रग आभास देते हें जो तन्मयता प्रदान करते हैं । ठीक 
ही है 
जहाँ हुस्न नहीं इशक भी पंदा नहीं होता । 
बुलबुले गुले दीवार पे ज्ञेदा नहीं होता ॥ 
गुरु की अक्ति प्राणी क्या कर सकता है-#ह्मा, विष्णु, महेश-मी उसे नहीं जानते । 
गुरु को भगति करहि किआ प्राणी । । ब्रह्म इंद्र महेसि न जाणी । 
सतिगुरु अळल्‌, कहहु किउ लखिए । जिसु बखसे तिसहि पछाता है 
स्पष्ट ही कहा यमे वषङ्कणृते तेनेव लभ्यः”। यह भी स्पष्ट है कि हम जिस की 
. उपासना करते हैँ वही हो जते हैं । 
महात्मा चरनदास जी ने नवधा भक्ति इस प्रकार दी है- 
र सुमरन वंदन ध्यान ओर पुजा करो 
प्रभु में प्रीति लगाय सरत चरनन घरो । 
होकर दासहि भाव साध संगति रलो 
भगतन की करि सेव यहो है भलो । 
आपा अरपन द घीरज दृढ़ता गहो 
छिया शील संतोष दया धार रहो ॥ 
गुरु की इस नवधा भक्ति के वाद रूहानी भक्ति है। यह है-तबज्जह या सुरत को 
आत्मा के केंद्र पर एकाग्र कर नाम के साथ जोड़ना। यही ,है-नाम साधना, नाम- 
भक्ति । इसमें सुरत शारीरिक तथा मासिक मण्डलों से हटी रहती हे । गुरु सेवा ही 
गुरु भक्ति है । ग्रंथ साहब में है- 
भाई रे दासनि दासा होइ । 
गरु की सेवा गुरु भगति है बिरला पाए कोइ । 


॥(सिरी रागु म० ३, ६६ १५) 
प्रेमी और प्रिय सजातीय होते हैं-गुरु अपने स्थल, सूक्ष्म तथा पर [हप की ओर साधक 
को भी स्थूल, सूक्ष्म तथा पर-बनाकर ले जाता है । है यही ।वात- 
एवहु ऊचा हों कोइ । तिसु ऊचे कउ जाणे सोइ ॥ जपुजी; ५।१५। 
आगमिक भी कहते हैं कि उपासक और उपास्य समान स्तर के होते हैं । माव भजन 
शके लिए भाव देह भी आवस्यक है । सच्चा भजन भावदेह में होता है । वास्तविक 
आत्मा रूप प्रेम मायिक अथवा महामायिक उपकरणों में कैसे व्यक्त होगा? मालिक 


के th हत () समझने के लिए स ना होगा या और का दी के 
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टम क्‍यों आकृष्ट हुए-इसलिए कि हमारे स्तर पर व्यक्त थे-हमारे प्रतिरूप और 
हिल र सूफियों में डू सीलिए आदम सूरत में ही [मुरशिद ऱ्य! पूजा की व्यवस्था 
है । हिंदू परम्परा निगुरे की गति नहीं {मानती । कबीर भी इती गुरु भक्ति के 
माध्यम से रूहानो चढ़ाई की ओर संकेत करते हुए कहते हैं- 
मन मेरा पंछी भया उड़ कर चला अकास । 
स्वरा लोक खाली पड़ा साहिब संतन पास ॥ 


संत सावण सिह ने वहुत ही अच्छा लिखा है - प्रेम बिना ह्म जिन्स के और किसी 
के साथ हो नहीं सकता । अगर खुदा को भी अपना प्रेम मंजूर है ओर अगर वह 
जीवों को सरलता पूर्वक खुदा परस्त करना चाहता है (ईश्वरोपासक) तो इन्सान 
की शक्ल में खुद आ जाय । वास्तव में खुदा वही है जो खुद--आ, जाय। गुरु 
सीमित व्यक्ति नहीं है-असीम समुद्र जैसे परमात्मा का एक घाट या किनारा है। 
गरु है-कारण, वह एक ओर मानव से और दूसरी ओर परमात्मा से मिला हुआ है। 
शब्द उसका वास्तविक रूप है। शब्द ही हारीरी बन कर हमारे बीच 
आता है- हि 
अभिप्राय यह कि परमात्मा, शब्द और गुरु-परस्पर पर्याय हैं। इस प्रकार यदि देह 
' चारी शब्द से हमारी भक्ति हो जाय तो अन्तर में शब्द से भी हमारा सवष हो 

जायगा । निष्कर्षे यह कि गुरु की भक्ति ही परमात्मा की 'सच्ची भक्ति है। इवेता- 
इबतर में यही कहा गया है-''यथा देवे तथा गुरौ ।” गुरु भक्त गुरु) में समाकर गुरु र्व 
में जाग उठता है । कबीर साहव कहते ही हैं- 

जब में था तब गुरु नहीं अब गुरु हैं में नाहि। 

प्रेम गली अति साँकरी तामहि दो न समाहि। 
पर यह है बहुत कठिन- 


भगति दुहेली गुरु की नाहि कायर को काम । 

सोस उतार हाथ से सो लेखी सति नाम ॥ 

भगति भेरव बहु अंतरा, असे धरनि अकास । 

भगति लीन गुरु चरन में, भरव जगत को आस ॥ 

कबीर गुरु को भक्ति कर तज बिखिआ रस चोज । 

बार बार नहि पाइय मानस जनम को मोज ॥ 

कबीर गुरु को भगति का मन में बहुत उलास । 

मन मनसा माँजे नहीं, यों ही कहत है दास ॥ 
शिप्य गुरु की भक्ति करता है कि उसमें गुरु के संस्कार आवें और संसार के संस्कार 
मिट । ग्रथ साहवे ०हे>>5 Math Collection. Digitized by eGangotri | 
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गुरु परमेसरु पुजीए मनितनि लाइ पिआर । 
सतिगुरु दाता जीव का समसे देइ आधार । 
(सिरी रागु म० -५.५२-१०) 

भक्ति से गुरु की दया मिलती है और दया से सुरत ऊपर चढ़ती है-शरीर से हट 
कर ऊपरी मंडलों की ओर बढ़ती है । फिर तो भक्ति ही प्रिय हो जाती है । कबीर 
कहते हैं-- 

भचति दान मोहि दीजिए, गुरु देवन के देव । . 

आर नहीं कुछ चाहिए, निस दिन तेरी सेव ॥ 
संत वानी में कामख्पा तथा संवंध रूपा-उभयविध अक्ति की स्थिति मिळती ह । 

कामरुपा- जो तू पिआ को पिआरनी, अपना कर ले री । 
कलहि कल्पना में कर, चरनों चित देरी ॥ 
संदधरूपा- दास्य भाव 
केसा का करि बीजना संत चंउरु इलावउ 
(सूही म० ५, ७४५-१२) 

कचीर ने इस भक्ति के विकास के लिए कई वाते कही हैं-(१) अनन्य निष्ठा पतिब्रता 
को भांति (२) संत संगति (३) असाधु की असंगति, (४) क्त जीवन । जिस 
प्रकार रसिक साघकों में संवंघ रूपा सक्ति के विभिन्न स्तरों का नाम ल्या गया 
है-वेसे ही संत साहित्य में भी विभिन्न रूप मिलते हैं-वहाँ भी शान्त, दास्य, सख्य 
आर वात्सल्य की जगह पितृ भाव के रूप उपलब्ध हैं। ये रूप नितान्त प्रसिद्ध तथा 
चर्चित हैं-अतः उनका विवरण नहीं दिया जाता है। यों संतों की वारणा है- 

रामयी गुर जानिए, गुरु महं जान, राम । 

गुरु मृति को ध्यान उर, रसता उचरे राम) ॥ 

(रामसनेही सम्प्रदाय-संत रामचरण दास) 

अथवा- 

जाको ग्रु में वासना सो पावे भगवान । 

सहजो चोथे पद वसे गावत वेद पुरान? ॥ 

(सहजो वाई) 


श्र 


अथवा- 
सद्गरु ब्रह्म स्वरूप हे मनुष भाव मत जान ॥ 


देह भाव माने दया त हैं पसू समान ॥ 





१. उत्तरी भारत की संत परम्परा (उद्धत) पु० ६८० । 
२. सहजो बाई को बानी, प० २१ । 
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सवद सपो आप बिराजें सीस चरन में धरिया'॥ 


शब्द सूपं सतगुरु अहे जाका आदि न अत । 
काया माहीं अग्र है निहचे मानो संत । 
इस प्रकार संतों ने सर्वमावेन गुरु को उपासना पर वळू दिया है । कदीर की भक्ति 

भावना कवीर पंथी महात्माओं को परम्परा से मिली है। कबीर की भक्ति धारा 
का प्रभाव सर्वाधिक छत्तीसगढ़ी शाखा पर है । धनौती वाली शाखा भगति' को 
ही महत्व देने के कारण “मगताही शाखा' कही ही जाती है। करवीर पंथ में तो कुछ 
ऐसी झाखाएं हैं जो परम तत्व के अस्तित्व में विश्वास नहीं करतीं । फलतः उन शाखाओं 
में मक्ति का रूप केवल गुरु तथा पारखी संतों की भक्ति तक ही सीमित हैं। भव* 
तारण बोघ में कवीर ने कहा है- 


भाव अक्ति करिए चितलाई । सेबइ साधु तजि मानु बड़ाई ॥ 


(पृ० ४२) 

इस प्रकार जो संत लोग प्रेम-विभोर लक्षित होते है-उसका कारण परम प्रेमास्पदं 
चिन्मय आत्मा का सीबा आकर्षण है या रूप गुण के माध्यम से व्यवहित ! -इस 

` प्रन पर विचार करते हुये उक्त विश्लेषण के आलोक में यह निर्दारित 
किया गया है कि साधन काळ में समी आध्यात्मिक [साधको को (कहीं अपना मन केन्द्रित 
करना पड़ता है-और यह आलम्वन रूप-गुण सम्पन्न होता हैं । वस्तुतः रहस्यदर्शी गुरु 
श्रेष्ठ अधिकारी को प्रातिम ज्ञान के रूप में उपदेश देता है। इस उपदेश को वाह्य ज्ञान 
का आश्रेय लेकर नहीं सच्चरित करना पड़ता । मध्यम अधिकारी को विशुद्ध चेतन 
शब्द के साथ उपदेश दिया जाता है । इस चेतन शब्द में इतनी क्षमता है कि कानों 
में जाते हो भर्म वेध देता है-फलतः दीक्षित व्यक्ति का हृदय आंदोलित हो जाता 
हैं। साधक का हृदय संसार से खिच जाता है। सारा क्लंत्र उलट जाता है-इंद्विया, प्राण, 
मन-सभी एकोन्मुख होकर उद्दामवेग से अन्तरात्मा से मिळने के लिए दौड़ पडते 
हैं । इस सचेतन शब्द में बड़ी शक्ति है जो कृष्ण की वंशी में गोपियों के प्रति थी | 
तंत्र शास्त्र में मंत्र चैतन्य की प्रक्रिया वताई गई है। अचेतन शब्द शब्द ब्रह्म नहीं है! 
अचेतन शब्द का भी चैतन्योकरण होता है, पर तदर्थं विशेष प्रकार का जप अपेक्षित 
है-संतों में जप की विभिन्न प्रक्रियाओं का उल्लेख मिलता है । अधम अधिकारी के 
लिए अचेतन शब्द का उपदेश दिया जाता है-क्रिया विशेष के साथ उसका जप करने 
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से वह चैतन्य हो जाता है । शब्द का चैतन्य हो जाना ।हो-एक प्रकार का कण्डलिनी 
जागरण है । कबीर ने टीक ही कहा था- 


सद्‌ गुरु लई कमांड करि, बाँहण लागा तीर । 
एक जुत्राहया तोर सुं, भोतरि रहया शरोर ॥६ 
संतगुद साँचा सूरिर, सरद जुवाहया एक । 
लागत ही में मिल गया, पडया कलेज छेक ॥७ 
सतगूद मार्या बाण भरि, धरि करि सोधी मठ । 
अगि उधाड़ लामिया, गई दवा से कूटि ॥८ 
हंसे न बोल उन्मुनो चंचल में ल्ह्या मारि । 
कहै कबोर मोतरि भिषा, सतगुरु के हथियार ॥& 
इस आशय के वचन संतों में पर्याप्त मात्रा में मिलते हैं । 
कुण्डलिनी का जागरण अंथता शब्द का चिन्मयीकरण, अथवा आत्मशक्ति का 
प्रत्यभिज्ञान साधक के अधिकार भेद से भिन्न-भिन्न उपायों द्वारा संभव है । भक्ति, 
ज्ञान, हठयोग, मंत्रयोग, राजयोग-आदि अनेकविब उपायों में से किसी के भी आश्रयण 
से शक्ति का जागरण संभव है । यह शक्ति सत्यरूप पर आवरण बन कर जड़ 
भाव में प्रसुप्त हे और जव तक यह स्थिति है-तव तक जीव :जड़ भावापन्न है-शिव 
झावावस्थ है और जब तक यह सव है तव तक सारा कष्ट है। शक्ति के जागरण होते 
ही वह आत्मरूप से एकरस होने के लिए .व्याकूल हो जाती है । आत्मदर्शन से ही 
यह संभव है । इस सामरस्य से ब्रह्मपथ का प्रारंभ होता है। .इसके वाद अनन्त लीलाओं 
का साक्षात्कार होता है । इस वैचित्र्य दर्शन के वाद तत्वातीत या निःशब्द का 
आभास मिलता है । कुण्डलिनी जागरण के फलस्वरूप पहले सत्‌ में, फिर चित्‌ में 
अंततः आनंद में प्रतिष्ठा होती है । इन स्थितियों का भी वर्णन संतों में पर्याप्त मिळता 
ह=घरमीदास कहते ह 
नाम को सत भाव राखो, उघ सों करु नह । 
जब अभय पुर कहं परग दोन्हो, छटो भरम संदेह ॥ 
तहीं पुरन रहनिकरु जहं सक्ति सोव निवातं । 
ह्यादि और सतकादि खोजे संत करहि निवास ॥ 
(घरनीदास जी की वानी पृ० ३७) 


संत दरिया का कथन है- 
जब दरिया संतगरु मिला कोई पुरवले पुन्न । 


जड़ड पलट चेतन किया, आन मिलावा सुन्न ॥१४॥ पृ०२ 
(दरिया साहब मारवाड वाले की बानी) 
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३४० तंत्र और संत 
संतों या निर्गनिये संतों के यहाँ यह रूप-गुण सम्पन्न आलम्द्न गुरु ही है। इसका 
समर्थन उन्हीं संतों को निम्नलिखित पंक्तियों से होता है- 
कबीरदास ने कहा है- की; 
चल सत गुरु की हाट, ज्ञान बुधि लाइये । 
कोजे साहिब से हेत,. परम पद पाइये । 
सतगुरु सब कुछ दीन्ह, देत कछु, ना रहयो । 
(हिंदी के जनपद संत, पू० ३८) 
इन पंक्तियों में कबीर दास ने यह स्पष्ट कर दिया है कि साहव से हेत या प्रेम 
किये विना परमपद की उपलब्धि संभव नहीं है। यहाँ संदर्भ से बहुत ही स्पष्ट है 
कि 'साहब' शब्द का प्रयोग गुरु के ही ल्यि किया गया है। ऐसा जान पड़ता है 
कि 'साहब' शब्द जैसे मध्यकाल में गुरु के लिये रूढ़ सा हो गया है । तुलसीदास 
भी तो कहते हैं-आज्ञा सम न सुसाहिव सेवा-यहाँ सुसाहिव है-कौन ? गुरु ही 
सुसाहिव हैं-जिनकी आज्ञा को कार्यान्वित करने से मनूप्य या साधक सव क्छ पा 
लेता है । ठट 
दादू तो साघन को उपदेश देते हुये स्पष्ट कहते हैं-दादू सगुणा रीजिये निर्गुण 
नेह निवारि । सगुणा सन्मुख राखिये, निर्गुण नेव निवारि।' अर्थात्‌ निर्गुण से नहीं 
'सगण' को सन्मुख रखिये, उनसे नेह कीजिये | विचारणीय है किं यह “सगुण हे कौन 
जिसके रूप, वाणी, मरति की वात करते हुए दादू कहते हैं- 
तेरे नाउं की बलि जाऊं, जहाँ रहो जिस ढाळ । 
तर ननों को विहारो, तेरे नेनहूं ऊपर बार! ॥ 
तेरी मरति को बलि कोनो, बारि दारि हो दोती ॥ 
“निर्मल मगति प्रेम रस' का पान करने वाला अनन्य परायण दादू का “राम” है कौन ? 
जिसके ल्यि वे कहते हैं--सहज सदा राम रंग रति, मुकति वैकुंठे कहा करे! । निश्चय 
ही संत परम्परा और लोक संस्कार के अनुसार ये राम दशरथ सुत तो नहीं हैं-फिर 
क्या सूफियों की भांति कोई गुरु-भिन्न पार्थिव वृत है? नहीं, मेरे बिचार से वह 
गुरु हो है । । ) 
सुंदरदास का तो कहना है कि वास्तव में सद्गुरु ब्रह्ममय है, पर शिष्य की दृष्टि 
तो चर्ममयी हे-उल्टी है । इसलिये दर्पण के मुख भाग की ओर न देखकर पृष्ट 
भाग को ओर देखता है ओर असलियत से दूर रह जाता है- 
“सुंदर सद्गुरु ब्रह्ममय, पर छिख को चम दृष्टि । 
सूधी ओर न देखई; देखे दर्पन पृष्ठ ॥ 


छा SS “जाता एवं इष्ट या गुरु परमार्थ: क, दी , कडवा दार्शनिक ८ | 
हम वाद में स्पष्ट करेंगे-यहाँ तो इतना ही कहना है कि संतों ने गुरु को-ही अपने 


रागात्मक पक्ष ३४१ 


साधनावस्था के प्रेम का आल्म्वन वना रखा है । यह प्रेम को आग उत्तरोत्तर तव 
तक बढ़ती ही जाती है-जब तक वही आत्मरूप में भीतर प्रकट नहीं हो जाता। आत्म- 
रूप म भोतर प्रकट होने से पर्व साधक प्रेमी की बही स्थिति होती है-जो एक ही 
विस्तर पर पड़े हुए प्रेमी के वावजद तड़पती प्रे मिका की होती है। दाद दयाल ने 
कहा = 
जब लग नन न देखिये, परगट मिले ज आइ । 
एक सेज सगहि रहे, यहु दुख सहमा न जाइ । 
तव लग नेड़ डुरि है, जब लग मिले न मोहि ।” 
अर्थात्‌ गुरु को वाहय स्थिति 'परगट' की स्थिति नहीं है, 'परगट' तो वे भीतर होते 
हैं-तभी जी की जळून गाँद होती है-तभी उस परम प्रेमास्पद से एकमेव होने की 
स्थिति आती है । सुंदर दास ने 'परगट' करने का रास्ता भी बताया है और कहा 
* हैं दिल में दिलदार सही, अंखियाँ उलटी करि नाहि चितैये । , 
आव में खाक सें बाद में आलस, जानि में ।सुंदर जानि जनेये । | 
नूर में नूर है तेज में तजहि, ज्योति में ज्योति मिले मिलि जेये । 
क्या कहिये कहते न बनं कुछ, जो कहिये कहते हो ल्जेये ॥ 
यदि उस दिलदार को भीतर प्रकट करना है संसार की ओर बंधी आँखों को उलटना 
आवश्यक है । इसमें साघना की ओर भी गंभीर [संकेत है-जो गुरु गम्य है । उसे 
सनमान्य के लिये खोला नहीं जा सकता । 
संत घरनी दास का भी यही स्वर है- 


जाक गुरु चरनन चित लागा । 

ताके मन को भरम भुलानो, धंधा धोखा भागा । 
मानसिक-विक्षेप की शांति के लिये यह आवश्यक है कि उस मन को गुरु के चरणों 
में लीन कर दिया जाय-उसी का स्मरण किया जाय । स्मरण या जप के द्वारा 
तह प्रकट हो जायगा [ संत पलटू दास भी कहते हैं- 


साहिब तेर पास याद कर होने हाजिर । 
अंदर घंस के देख मिलेगा साहिब नादिर । 
स्मरण या नाम जप से नामी का साक्षात्कार शरीर के भीतर ही हो जाता है। आव- 
भ्यकता है इसके लिये भीतर घंसकर देखने की । तांत्रिक दार्शनिकों को भी धारणा 
कि वर्णात्मक जपःव्भकत)५/मांकाल्संकः प्रति 0छेता०“हैएराजमहु/ह्ब्द निरवयव हो 
जाता है - और फिर वही नाद 'ज्योति' के रूप में प्रकट होता है । यही ठोस 'नामी' 
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दर्शन है । नाम-जप से नामी-दर्शन-तक की यही प्रक्रिया है । संत जगजीवन साहब ने 
इसी प्रक्रिया को कितने सुंदर ढंग से व्यक्त किया हे- 
“गुरु बलिहारियाँ में जाऊ । 
होरि लागी पोढ़ि अब में जपहु तुम्हारो नाउ । 
नाहि इत उत जात मनुआ, गगन चासा गाऊ । 
महनिर्मल रूप छबि सत निरखि नेन अन्हाऊ ।' 
क्रनन में लागी रहि हों रो । 
और रूप सव तिरथ बतावे, जल नहि पेठ नहे हों री । 
रहिहों देठि नयन में निरखत, अनन न कतहू जे हों रो । 
तुमहों ते मन लाऊ रहि हों, और नहीं मन अनि ह रो । 
जगजीवन के सतगुरु समरथ, निर्मळ नाम शहि रहि हों री ॥ 
इन पंक्तियों में गुर नहीं, तो क्या कोई और आलूवन कहा गया है ? संत भीखा साहिब 
ने भी इसकी पुष्टि करते हुए कहा है- रे 
“रहित सों लो लोन हवे, गुरु ग्यान ध्यान जगाव । 
जोग की यह सहज जुन्ति, बिचार के ठहराव ४ 
| “प्रन प्रीति तन मन घन अरपों प्रभु जी को बलिहारी 
गुरु गुलाल के चरन कमल रज लावत मात भिखारी ४० 
इसी प्रकार चरन दास के भी 'सुकदेव प्यारे रहु मतन्यारे, आनि करो उर वासा हो- 
के द्वारा भी यह निताँत सुस्पष्ट है कि वे अपने गुर शुकदेव से पाक्य नहीं सह सकते 
और निदेदन करते हैं कि आत्मरूप में भीतर ही उनका साक्षात्कार हो जाय-मेद 
की भावना समाप्त हो जाय । इन्होंने तो और भी स्पष्ट कहाहै 
“अखियाँ गुरु दरसन को प्यासी 
इक टक लागी पंथ निहारू तन सुं भई उदासी । 
रून दिवा मोहि चेन नहों है चता अधिक सतावें ।” 
इन पंक्तियों में तो नितांत सुस्पष्ट रूप से गुरु विरंह की बात कह दी गई है। 
रमा बाई ने भी इस घारणा को दृढ किया है और पुष्टि में कहा हे कि छा 
निघान, करुणा सागर गुरु साक्षात्‌ ब्रह्ममय एवं भगवान्‌ ही हैं । उनके शब्द इस 
प्रकार हैं- | 
“करुना सागर कृपानघाना । गुरु हैं ब्रह्म रूप भगवाना । 
दे उपदेस कर सम नासा । दया देत सुख सागर दासा । 
परू. कि'उसहिन्हिसि ध्यास ऽसे करिये 0३ विधिवल्‌ सेवा! में अनुसरिये हि 
तन मन सूं आज्ञा में रहिये । गुरु आना बिन कछ, न करिये । - 
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इन पंक्तियों में यह भी स्पप्ट कर दिया गया है कि गुरु ही ध्येय है, उसी का 
ध्यान रूक्ष करते रहना चाहिए । सहजो वाई का तो यहाँ तक कहना टे-- 
“रास तजे पे गुरु न विसारू, गुरु के सम हरि क्‌ं न ति हार 
(बिहार वाले) दरिया साहव ने भी बताया हे कि 


जल में क्मुदिन इंदु अक्कास । प्रेम सदा गुरु चरन पास! 
आरंभ में जिस गुरु का बाहर ध्यान किया जाता है --उसके आंतर प्रकटन के विषय 
में गुलाल साहिब ने यह निदेश दिया है कि 
अष्ट कमल में जीव वसतु है द्वादस में गुर दरस करे ।” उनकी यह दृढ़ घारणा 


है कि अजर, अमर अविनाशी और एक सत्पुरुष कोई है तो वह केवल सतगुरू 
है । यह तथ्य कि संतों का सगण, निर्गण तथा उभयातीत कोई एक ही तत्व प्रति- 
पाद्य है--तो वह गुर नाम से ही संकेतित होने वाला तत्व है । उसे ही व 
लोग राम, कृष्ण, रहीम आदि-आदि नामों से पुकारते हैं। पर इसको दे लोग रहस्य 


भी रखना चाहते हैं । संत दूल्नदास ने कहा है-- 


इलूर यह मत गुप्त हैं, प्रगट न करों बह्वान । 

ऐसे राख्‌ छिपाय मन, जस विधवा ओधान । 
संतों का यह रहस्य . सम्प्रदाय इस सिद्धांत को. इतना अधिक नहीं उबाइना चाहते 
कि उसका महत्व नष्ट हो जाय । संत शिवनारायण ने यह स्पष्ट कहा है कि 
स्रत में मरत साहब की” । धरम दास ने तो गुरु के साथ माधुर्यं भाव का 
संबंध निदिष्ट करते हुए कहा 

चलो सखि देखन चलिये, दुलह कबीर हैं । 

उन सों जरल सनेह, जठर सों राखि हैं ॥ 


कितना प्रमाण दिया जाय ? इतने ही उद्धरणों से मैं यह स्पष्ट कर देना चाहता 
हैँ कि संतों का ध्येय और समाघ-गम्य-तत्व गुरु-तत्व ही है । वही साघन काल में 
मिमान और वाहय है । साधन द्वारा जीवात्मा ही गुरु रूप में अंदर प्रकट होता 
है--इसो अंतराल का काल विरह और विह्वलता का काल है । 

इन प्रमाणों और तर्को के आलोक में यदि यह मान लिया जाय कि साधत 
बेला में “राग” का आलम्बन 'गरु' ही है--तव दूसरा सवाळं यह झी खड़ा होता 
है कि संत साहित्य में लक्षित विरह' का तीब्र स्वर किसके प्रति हैं ? गुरु समक्ष 
है और परम आत्मा अपरोक्ष होने से राग का ही आलम्बन नहीं है तो विरह 
अर्थात. तीव्र राग का आलम्बन किस प्रकार हो सकेगा ? विरह ओर कुछ नहीं, 


भ्रम की जायत उशा है, पर पल के.सी. के, विषय itized by जुन को उक्ति दै 
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प्रेम प्रेम सबको कहे प्रेम न चीन्हे कोय । 

आठ पहर भोना रहे, प्रेम कहाव सोय ॥ 
ह स्पष्ट है कि राग किसी के प्रति होगा और विरह किसी । अन्य का होगा---सर्वथा 
असंगत है । यदि उनके प्रति राग है तो उन्हीं के प्रति तीब्र राग या विरह भी 
+ | स्मरण तथा ध्यान के माध्यम से गुरु की ओर चित्त (वृत्ति एक तान होने 
गती है--ताम का आकर्षण बड़न लगता हँ--तव द्वारों से बहती हुई भावना 
एक ही द्वार से प्रबल प्रवाहमयी हो जाती है--उपास्य के संस्कार उसकी आत्मा 
प्रा स्वरूप के संस्कार अपने वनने लगते हैं. और इतर विध ,संस्कार समाप्त हान लगते 
हे संतों का मार्ग वासना दनन का नहीं, वासना शोधन का मार्ग है । संत जनों 
ने स्पष्ट ही कहा है-- 

मेरा मन लोचे गुरु दरसन नाई ॥ 

विलय करे चात्रिक की नाई ॥ 

तखा न उतरे सांति न आच । 

बिन्‌ दरसन संत पिआर जीउ ॥ 

हउ घोलो जीउ घोलि घुमाई । | 
| गुरु दरसन संत पिआरे जीउ ॥ (भाक्त म० ४, ३४-८५). 


लॉ 


में बिन्‌ गुर देखे नोद न आवे । 
मेरे मन तनि वेदन गुर विरह लगावे ॥ (भाक्त म० ४,३४-८५) 
निष्कर्षं यह कि विरह गुरु, मालिक अथवा नाम के प्रकट न होने से होता है । 
वास्तव में प्रेम दो प्रकार का होता है-एक सकारण और दूसरा अकारण । 
सकारण प्रेम भी तीन प्रकार का होता है । एक तो वह है जो किसी व्यक्तिं पर 
तात्कालिक प्रमाव वश उत्पन्न होता है, दूसरा वह जो किसी के गुण पर उत्पन्न 
होता है और तीसरा वह जो किसी क्रिया या कमं के कारण पैदा होता है। ये तीनों 
ही प्रेम कारण के न रहने से स्वयम्‌ भी [विनष्ट हो जाते हैं, पर जहाँ आकर्षण 
जोरदार ही होता जाय और कारण का अनुसंघान करने पर भी पता न चले 
वस्तुतः वही प्रेम निजी प्रेम है--वही निज रूप है--मालिक है, घुन है, परमात्मा 
है, गुरु का वास्तविक रूप है । शरीरी गुरु के माध्यम से उसका आरंभ होता 'है- 
अनुरोधी (सुमिरन, ध्यान, सत्संगति आदि) तथा अविरोधी प्रयत्नों से उसमें तेजी 
आती है--और साधक वाहरी आकर्षणों से हटकर अंतर्मुख होता जाता है-- 
मालिक की ओर सुरत बढ़ने लगती है-वही वाहरी गुरु भीतर झलक देने लगता 
है---आकर्षण में और भी तेजी आती जाती है--यह -आकर्षण जितना ही बढ़ता 
हैदरी उतनी ही घटती है-पर बेचैनी भी उतनी ही बढ़ती है-यहाँ तक कि 
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जीवन पाता है-तब दीदार मिलता है संतों की घारंणा है कि सद्गरु परमात्मा 
के प्रेम का ही मूतं रूप है । सूफियों की धारणा है कि सदगरु के साथ प्रेम करने 
से मनुष्य या साधक फ्नाफ्रिशशंख (गुरुढीन) से फ़नाफ़िल्लाह (परमात्म छीन) हो 
जाता हू । सद्गुरु की सेवा और प्रेम उसका इइक और तसव्वर वस्ततः परमात्मा 
का ही इव्क और तसव्वुर है । नानक ने कहा है 

सतिगुरु देउ परताखे हरि मूरति जो अमत वचन सणाबे । 

नानक भाग भले तिसुजन के जो हरि चरणी चितु लावे । 

सलार स० ५, १२६४-६) 
सत सावण सिह ने कहा है-“मालिक का सामीप्य दो प्रकार का होता है 

प्रकट या बाहरी ह्री आर मानसिक या आन्तरिक । प्रकट सामीप्य तो संत जनों की 
संगति करना हूँ, पर आन्तरिक संपक तो हृदय से हृदय तक मार्ग वने वगैर नहीं 
मिल सकता । हुटयों के इस सम्पर्क के लिए उच्च कोटि के प्रेम की आवश्यकता 
है । जब प्रेम और मुहब्बत का क्रम स्थापित हो जाता है तो सहज हज रूप से ध्यान 
भी अनिवार्य हो जाता है । कारण, प्रेमियों के अंतर में प्रीतम की छवि सदैव 


च 


रहती है । मदीस में आया है-- 

“अल मोमिनो मिरआतुरहमाने ।” 
अर्थात्‌ मोमिन खुदा को शीशा है । मोमिन में खुदा झलक देता" है । कबीर भी 
कहते है-- 

कंबोर दर्शन साधके साहिब आवे याद । 

लेखे महि सोई घड़ी, बाको के दिन बाद ॥ 
वास्तव में सद्गुरु की पहचान ही यही है कि उसके देखने से परमात्मा की यांद आ 
जाय - मोलाना रूम साहिब ने भी कहा है कि अगर तुम म्रशिद को हक से 
भिन्न देखेगा तों तू असल और उसके मूल को ही खो देगा । अगर तू हक की जात 
को ढूंढ रहा है तो मुरशिद के मुल को देख-- 
| भर बजोई जाते हक रा स्रते मुशिद बीं 

आशिके शो जाते हक दा अंदर आँ. रोशन ज्बो 


'इस प्रेम के जाग्रत हो जाने पर कितनी वेकली और बेचेनी होती है--यह साधक 
की अंतरात्मा डो जान सक्तो है । संत वल्लेशाह ने इसी अवस्था का चित्र खींचा 


है । 
SSE cE PM PRS 
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जिस तन लगो सो तन जागे इजा कोई न जाने । 

इश्क असा नाल के हो कोती लोक मरदे ताने ॥ 
भीतर की ज्वाळा जितनी ही जोर पकती है--गुए कुछ और ही 'दिखाई पड़ने लगता 
है । गुरु दर्शन इत्ति को एक तान कर देती है---फलतः सुरत की चढ़ाई आरंभ हो 
जाती है-जिसमें वह अपरिमित सुख का अनुभव करने लगती है । गुरु और शिष्य 
की आत्मा एक होने लगती है--फलतः शिष्य गुरु में लीन होने लगता है--उसकी 
सारी विशेषताएँ शिष्य में उद्रिक्त होने लगती हैं-आन्तरिक दृश्य भी प्रकट होने 
लगते हैं । संत सावण सिंह ने लिखा है-“कभी बिजली का चमकना, कभी तारे 
का दिखाई देना, कभी उसका फटना और कभी उससे आगे सूर्य चन्द्र दिखाई देते . 
हैं । कभी गुई का स्वरूप इन विजल्यिं के साथ सुशोभित दिखाई देता है । कमी 
उसकी आत्मा व्रह्म तथा पारब्रह्म को पार कर जाती है और वहाँ के दृश्य देखती ' 
हैं” । सूफियों में इश्क मजाजी इश्क हकीकी की सीढ़ी है । ठीक ही कहा है 
"गू, begins in the flesh and ends in the ]spirit” सेण्ट वर्नाडं का यह कहना 
सही है । संतों का गरु प्रेम भी सीढ़ी है--परमात्मा प्रेम का । फनार्फ़िल्लाह्‌ में 
जाने की सीढ़ी है--फ़नाफ्रिशशेल । 

संत साबण सिंह की धारणा है-- मालिक शब्द हैं, मालिक प्रेम हूँ, अतएव 

शब्द भी प्रेम है । सन्त जन देह घारी शब्द होते? हैं । “इस साधना के फलस्वश् 
सुरत ऊपर चडती हुई गुर रूप धुनि का साक्षात्कार कर लेती है-सुरत का 2 
से जोग हो जाता है । यह मार्ग भक्ति या प्रेम का मार्ग है--ज्ञान का नहीं । संत 
सावण सिंह ने टीक कहा है--“प्रेम और ज्ञानं में यदि कोई अंतर समझा जाय तो 
वह केवर यही है कि ज्ञान, मेद को विलकूल हो मिटाकर खेल खत्म करना चाहता 
है और प्रेम, मेंदं को भी अनमोल जानकर उसको स्थिर रखता हुआ अभेद रहता 
है । इक जोति दोइ मुखो' वाळी अवस्था बनी रहती है । भक्त भगवान के प्रेम 
में ऐसा लीन हो जाता है कि सेवा करते हुए भी स्वामी तथा सेवक का मेद नहीं 
रहता । प्रेमी अपने आपको प्रीतम से भिन्न नहीं देखता । बुद्धि इस भेद को नहीं 
जान सकती, क्योंकि यह तो आध्यात्मिक जीवन का भेद है । यह केवल समझने ही 
की वात नहीं ) | 

हरि आपे ठाकर सेदक भगतु हरि आप कर कराए ' 

(बिहागड़ा वार स० ४, ५५०-११) 





१. गरुमत सिद्धांत, पु० १६५ । 


२. वहा, प्oC-@engamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 
३. गुरुमत सिद्धांत, पू० २१५ । 
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प्रेम की महिमा गाते हुए संतों ने कहा है 
प्रेम हरि को रूप है, तिउ हरि प्रेम स्वरूप । 
एक होइ दू इ यूं बसे, जिउ सूरज अस धूप ॥ 
संतों को भी यही प्रेम या भगति परम प्राप्य है । संत पलटूदास का कथन है-- 
पल्ट चाहें हरि भगति एसा मता हमार । 
संतन चाह मकति को नहीं पदारथ चार ॥ 
इस पराभक्ति के लिए अपरा अक्ति की अपेक्षा है--साध्य भक्ति के लिए 
साधन भक्ति को अपेक्षा है--साधन भक्ति “भक्ति’ नहीं, पर साधन होने से साधन 
भक्ति कही जाती हे । ES ड 
यह साधना कर्तव्य बुद्ध्या जब त होती है--तव 'वेघी' कही जाती 
है, किंतु जब स्वतः राग प्रेरित होती है--तव रागात्मिका मानी जाती है । इसका 
४ 3 
उभार.जव मायीय वृत्ति में रहता है तव यह रागानुगा हूँ और. जव अप्राकृत्‌ तथा 
` [चिन्मय स्तरों की हो जाती है--या मूल रूप में व्यक्त हो ‘जाती है--तव रागा- 
त्मिका हो जाती है । राग या प्रेम की इस प्रगाइता की ,फलोपछब्धि के निमित्त | 
के - त स्‌ राग प्र लगता 
विरह का फूल ल्गता है । विरह के फूल से चिन्मय ग या प्रेम का पे ल ता 
है--उस तात्विक स्तर पर जहाँ भेदमय अमंद हु--परम की क्रीडा चलती है- 
रत शब्द में लीन हो जाती है । 
इस प्रकार साधन वेला में “सुरत शब्द तथा प्रम, उपासक, |उपास्य तथा उपासना-- 
अलग-अलग हैं--पर भेदगमे अभेद की चरम भूमि पर भिन्न-अभिन्न कहना सभव 
नहीं । आगम मूळ तत्व का यही रूप तो मानता हू । निच प 
उपर्युक्त विवेचन के आलोक में जो प्रश्‍न प (पृ० १६) उठाए गए हैं 
उनका समाधान स्पष्ट मिल जाता है । पहला प्रश्‍न यह या कि साधन ह हे 
उमयात्मक तथा उभयातीत शब्द सावक का आ किस प्रकार या द 
सकता र है--साधन पर तत्व का दा I 
है ? उत्तर है स्तर पर उसी शब्द aS 
निजी राग का आलम्बन है । दूसरा प्रश्‍न था कि साधन बेला र 
घैघी नहीं ? स्पष्ट है कि यदि राग कर्तेव्यवुड्या है, राग 
oe नहीं है--त कवीर से पूर्वं और न कबीर 
प्रेरित नहीं--तो संतों का इससे विरोध नः है त हो, एक तो सगुण- 
के वाद । बात यों है--कबीर के पूर्व चाहे किसी घारा का संत हो, कर स 
निर्गण "तिक ग मानता । सगुण से यहाँ पर आशय अ 
[ण का आत्यंतिक विरोध नही मा 9 न वय 
का है । एक तरफ गोपियाँ कहती हे नित गुन बाँधिय सकल नी तै 
गज सदन के ह्वः वे Fa 
ओर संत सदना कहता है--“नृप कतिया के कारन हब, सर्मा 
प्रसिद्ध संत अक्षर अनन्य ने तो स्पष्ट कहा है- 


rm eR क 4 शीर्षक 
१: पृथ्वोराज रासो, द्वितीय अध्याय 'दसम्‌! शीर्षक रचना । 


३ C-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 
२. ग्रथ साहच । 
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यह राज जोग यहे भवित ज्ञान । मनसा सुमिरन धुनि रूप ध्यान । 
जो यह न सभे घुनि ध्यान गूढ! तो अजपा साध सॉसमूठ। 
जो यह न सबै अजपा उचार । तो इष्ट देव धरि ध्यान सार । 
जो ध्यान न आवहि बिना देख । तौ प्रतिमा थापहि इष्ट भेष । 
नित प्रतिमा पूजन दरस निंत । सोइ सूरति राखहि ध्यान चित्त । 
इहि भांति ध्यान उर बर्साह आन । यह्‌ ध्यान राहू चरनाह जान । 
जो ध्यान न संबहि न ऊगै चित्त तो नेम सहित जप संत्र नित्त 
जो मंत्र न बिधि सो समै राव । तो पाइन प्रभु को लिय नाव। 
कुछ दिन साबन करिये उपाव । परिजाति बहुरि मनसा सुभाव' । 
अर्थात्‌ राज योग की साधना हो सर्वाच्च साधना है । यह भक्ति और ज्ञान का 
काष्ठापन्न रूप है । इसमें घुनि का सुमिरन तथा रूप का व्यान ही प्रमु है । 
यदि साधक इसमें अक्षम हो, तव अजपाजाप की विधि अपनाई जानी “चाहिए । यदि 
यह अजपाजाप का “मध्यमा नाद' भी न खुल सके, तव इष्टदेव का ध्यान ही 
घारण करे । यदि देखे विना ध्यान ने हो पावे, तव प्रतिमा पुजन 'करना जाहिए । 
और उसका दरस-परस करना चाहिए । जब ध्यान में भी मन न लगे, तब नियम 
विघान पूर्वक मंत्र जाप करना चाहिए । जव मंत्र भी विधि पूर्वक न सघे--तब 
प्रमु के पावन नाम का उच्चारण किया करं । इस तरह यदि कुछ समय तक कर्तव्य- 
बुद्धया साधना चलती रही तो धौरे-घीरे वह स्वभावगत हो जायगी । 
निरंजनी सम्प्रदाय के संतों में भी बुत परस्ती और विधि मार्ग के प्रति वह 
कट्टरता नहीं मिलती । संत हरिदास का कहना है 
नहि देवन सूं बैरता, नहि देवल सं प्रीति । 
न तज गोविद भजे, या साधां को रोति? । 
निष्कर्ष यह कि श्रुति लोक सम्मत विधि तथा अवतारवाद का विरोध न तो पहले 
था और न बाद में--जहाँ था भी--वहाँ उसके विकृत पक्ष को लेकर । 
सहजो .वाईर ने भी सगुण-निरगुण में एकरूपता और अविरोघ प्रदर्शित किया 
है । उनका कहना है-- 
बहो आप परगट भयो, ईसुर लोला धार । 
माहि अजुध्या ओर बुज, कौतुक किए अपार ॥४॥ 
चारबीस अवतार धरि, जन को करो सहाय । 
हु राम कृष्ण पुरन भये, महिमा कही न जाय ॥५॥ 
१. अक्षर अनन्य के चिट्ठा १४-२०-२३, २६ । 
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~ ष्ट कण 


नगन स्‌. संगुन भय, भक्त उधःरन हार । 
सहज! क! दंडोत हे, ता क॑ बारभ्बार ॥६॥ 
इन पंक्तियों के साक्ष्य पर यह स्पष्ट है कि सहजो वाई ने अवतारवाद में आस्था 
व्यक्त की है । 'नेत नेत कहि वेद प्रकारे -'केहूने वालो महजो की देद-विघान में 
निष्ठा भी लक्षित होती है । अभिप्राय यह कि वैधी पद्धति और उसके स्रोतों से 
इन्हे कोई विरक्ति नहीं है ! 
इसी प्रकार दयावाई ने भी कहा- 
बड़ बड़ पापा अधम, तारत लगी न बार । 
पुंजी लगे कछ नंद को, हे प्रभू हमरो बार" ॥४१॥ 
इन पंक्तियों से भी स्पप्ट है कि दयावाई की भी आस्था अवतारवाद में हे । इस 
अकार इन पंक्तियों द्वारा एक तो यह स्पप्ट है कि अवतारवाद के विरुद्ध जितना 
तीखा स्वर कवीर का है--उतना अन्य संतों का नहीं । दूसरे विधि विधान यदि 
अतः शुद्ध में सावन ह--तो उसके समर्थन में उन्हें संकोच नहीं । 
तोसरु प्रश्‍न यह है कि संतों को नारदो भक्ति का स्रोत दक्षिण हें या उत्तर'। 
दक्षिण' वालों का पक्ष है--भगति ऊपजी द्राविडो'--आलवार भक्ति । आलवार 
शठकोपाचार्य नाथमुनि यामुनाचार्य रामानुजाचायं (तमिळ से मैसर वहाँ से विठा 
महाराप्ट्र)-से चलती इई “मगति” विठलोपासना के रूप में महाराष्ट्र में आई । 
यहा उस पर नाथ पथ, शेवागम, पाँचरात्रागम, भागवत धारा--सभी का रासायनिक 
मिश्रण है । उत्तर भारत से तो सात्वत धारा [आळवारों में जाकर विलीन हुई ही 
थी । फलतः उत्तर भारत में भी वैष्णव अक्ति नि:शेष नहीं थी । शैवों का प्रभाव 
समाप्त हात हा मध्यकाल में जनता के वीच सुरक्षित वेष्णव भावना पुनः दीप्त 
हो उठी । इसी उत्तरी क्षेत्र के रामानंद से संतों की भगति कां संबंध डा० राजदेव 
सिह जोडते? हैं। वैसे अमी 'रामानंद' के नाम से प्रचरित विभिन्न रचनाओं (संस्कृत, 
हदी) का परीक्षण स्वयम्‌ में एक स्वतंत्र शोध का आव्हान है । अतः इस विषय 
में निश्रान्ति रूप से कुछ निर्णय लेनासंभव नहीं है। ऊपर जो विवेचन प्रस्तुत 
किया गया है उससे एक वात निम्न न्त है कि संतों की 'मगति' आगम सम्मत सक्ति’ 
ह--निगम मूरूक नहीं । ज्ञानदेव से लेकर राधास्तामी संतों तक “गरु भक््ति' का तीव्र 
स्वर अविच्छिन्न रूप से सुनाई पड़ता है-सूफियों का स्रोत भी आगम धारा ही 
€--अतः सूफियाना प्रभाव भी इ समे लक्षित हो--तो शक्ल जी का पक्ष टीक ही 
हे । इस संदर्भ में शुक्ल जी की स्थापना कि वह शांकर निर्मेणं घारा की अहँती 
सवित नहीं है और वारकरी तथा सफियों के मेल में है--सर्वया संगत है । विरोधियों 
ल 


१. संतशनो संग्रह, भाग पहिला, प. १७६ । 
२. संतों का भक्ति. सोगा, संतों की शहितिट: ऐतिहा तिला लंत्रभ,,पए७०ओ ३४ तक । 
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ने जो तके दिए है-उनकी सारासारता का परीक्षण हो चुका है । अतः चाहे संतों 
कौ निर्गुण भित को रामानंदी प्रमाव में उत्तरी समझा जाय अथवा सक्त क्रम 
परम्परा में दक्षणी--यह स्पष्ट है कि ये दोनों हो रूप आगम सम्मत अद्वत भक्ति 
के हैं । इसका असर दोनों पर है । चौथा प्रश्‍न यह था कि यदि निर्गुन भक्ति का 
सोत नामदेव तथा ज्ञानदेव में उपलब्ध है और कुछ काळ तथा देश का व्यवयाग 
पार करता हुआ वह संतों में प्रकट होता है--तो इस स्थिति में उसे सूफियों 
से क्‍यों जोड़ा जाय ? यदि गुरू भक्ति के माध्यम से हद तक पहुँचने का दोनों 
में साम्य है और संतों में भी वह उपलब्ध है--तो न मानने से जो है--उसका 
वया विगड़' जायगा ! न 
पाँचवां प्रश्‍न यह था कि भक्ति सुरति शब्द योग का अथवा सुरति शब्द योग 

अगति का साधन है--और इंस प्रकार क्या यह साधना एक के क्षेत्र में दूसरे 
का वोज वपन है ? ऊपर के विवेचन से यह भी स्पप्ट है सुरत-शब्द तथा प्रेम 
तत्वतः भिन्न नहीं है । साधन वेला में शब्द के शरीरी रूप गुरु की “मगति' 
आरंभ होती है और भगति की तीब्रता से सुरत शब्द के आकर्षण में उतावली 
होकर ऊपर चइ ने लगती है--अंततः यह आकर्षण सुरत को शब्द में छीन कर देता 
है--वहाँ सुरत शब्द तथा प्रेम का भेद मिट जाता है फिर भी स्वारसिक राग अपनी 
तृप्ति के लिए अभेद में भेद वनाकर सुरत शब्द की क्रीड़ा चलाता रहता है । पण्डित 
परशुराम चतुर्वेदी ने 'निर्गून राम भजहु रे भाई'--की ऐसी ही संगत व्याख्या दी 
है--इस प्रकार पूर्वाक्त' अनाहत बानी हो वह भाव रूपिणी वस्तु है जिसे हम 
ज्ञानरूपो दीपक का प्रकाश हो जाने पर उपलब्ध करते हैं और वही दूसरे शब्दों 
में हरिनाम वा रामनाम भी है जिसका भजन यहाँ पर विवक्षित हे । उसके साथ 
सुरति का संयोग होने पर जव तन्मयता आ जाती है और दोनों एकाकार हो जाते 
हैं तब सारी स्थिति ही भवमयी हो जाती है और तभी भजन (भजुन्तगा लेता 
अथवा भाग लेकर उसमें छीन हो जाना) की सार्थकता संभव होती है । भार 
अगति को कबीर साइव ने इसी अर्थ में गंठ जोरा भी कहा है.। इस अध्या 
का सर्वोत्तम समापन राधास्वामी मत के संतों के शब्दों में इस प्रकार हे 

मालिक शाब्द है 

मालिक प्रेम है 

अतएव शब्द भी प्रेम है । 

सन्त जन देह घारी शब्द होते हैं । 

वे दाब्द को दात प्रदान करते हैं! । 

कके 

१. उत्तरो भीर॑त०आी/०संतशबरूर+ iar ighized by eGangotr 
२. गरुमत सिद्धांत, भाग २ प्रकरण २, पृष्ठ १८० । 


प्रत्यावतंन 
संत कवीर ने कहा है-- 
तोंको पीव मिलेंगे घुघट के पट खोल" 
अर्थात्‌ मुख या स्वरूप” पर आत्मा ने अपनी स्वातंत्रयशवित” के बल पर अनेक 
परतों को घूंघटे डाल रखी है--स्वरूप विस्मृति कर रखी है और यह सव कूछ 
उसकी लोला के लिए है । अवरोहण क्रम में शक्ति ने जितने आवरण केंद्र निमित 
किए हुँ-आरोहण क्रम में उन सवका निवारण करना है । कवीर ने बड़े सामान्य 
पर बड़े गहरे ढंग से अवरोहण और [आरोहण की वात इन पंक्तियों में कह दी है । 
आत्मा सर्वव्यापक है--अतः आरोहण में अवकाह का अभावः होने के कारण उसका 
कहीं चढ़ेना-उतरना अभिधा के स्तर पर संभव नहीं है । चढ़ना-उतरना स्वातंत्रय 
कल्पित आवरणों का ही चढवा उतरना है । जिस-जिस क्रम से ये आवरण उतरेंगे 
आत्मा अपने 'स्वरूप' में प्रतिष्ठित होने को ओर बढ़ेगी । स्वल्प प्रतिष्ठ होने के 
वाद स्वारसिक वासना के कारण कल्पित द्वत की भूमिका पर आत्मलीला का जिस 
जिस स्तर पर साक्षात्कार वह करती है--अपनी शब्दसाध्य अभिव्यत्रितयों और 
उद्गारों में उनकी अभिव्यंजना करती है । पहले यह भी कहा जा चुका है कि उस 
चरमूपरम स्तर पर किसी प्रकार का विशेष” न रहने पर भी आत्मा की अचिन्त्य 
शक्ति वश .विशेष' रहता है-इसीलिए भिन्न-भिन्न धाराओं के साधकों की तो 
` बात छोड़ें-एक ही साधन धारा के साधकों में भी अनुभूतियों का वैचित्रय मिलता 
है--आध्यात्मिक ठ हरावों और अनुभवों का वैविघ्य 'मिलता है । आध्यात्मिक ठहराव 
ओर अनुभवों के ये संकेत मध्यकालीन संतों और भक्तों में ही नहीं, अपितु प्राचीनतम 
साघको की अभिव्यक्तियों में भी मिलते हैं । 
पहले यह कहा जा चुका है कि भारतीय अध्यात्ममार्ग में अधिकारभेद' को 
वहुत महत्व दिया गया है । यह महत्व साधक के 'स्व' भाव को ध्यान में रक्षकर 
दिया गया है । किसी का स्वभाव अद्गुतिशील है और किसी का द्रुतिशीलर पहले 
भ्रकार के स्वभाव वाले ज्ञानमार्गी उपासना की ओर जाते हैं और दूसरे भावमार्गी 


साधना को ओर । पहले नैगमिक प्रभाव में हैं और दूसरे आगमिक । एक साम्य 
अगा . 


१. 'कबोर' (कबीर वाणी) पु० ३५० । | 
२, भगवद्भस्ति रसर १क६ो}। का रिवत+ऽतघुसूत्र/ ०सरस्कती। 000 


` 
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३ 3 | 
नों | ही केंद्रित होते हैं । दूसरे 
> कि दोनों आत्मसुख के भावात्मक पक्ष पर उ 

ग जो "स १ चाहते हैं ओर उसके क निमित्तो को खोजते 

डे । ऐसा खोजते हुए विभिन्न प्रकार के मूल दढ निकालते हैं और यहाँ तक पहुँचते 


| जो लोग दुःखोच्छेदयूवक सुखोपलव्थि को आकांक्षा से साधन पथ पर आख्ड 
होते हैं वे वताते हैं कि सुख दो प्रकार के हं-सातिशय I स क 
है और, दूसरार श्रेय । आत्मवादी साधक की घारणा है ह 
जो स्वेतर माव्यमों से आत्मा को मिलता है । स्वेतर माध्यम का सा वड 
वघिक है--अतः उनसे प्राप्त होने वाला सुख ह निरवधिक _सातिशय हैरत 
नहीं । जत कारण है कि सातिशय स्‌ख ठ जीवर र hs 
मात्र सापेक्ष सुख आत्माराम होते का सुख हँ-- श्रेय है । प्रेयमागों कर्माजतू ए 


० 


'पुण्यजित्‌ लोकों में ही सातिशय सुख बी उपलब्धि करता है पर वैदिक fi 
औयनिषद साधक इस सुख को धार मानते हैं और निरतिशय सुख की उपलब्धि 
लिए 'श्रेयमाग' का ग्रहण करते है । कठोपनिषद्‌ ` का नचिकेता यमराज रे 
घर्मराज से बात करता हुआ इसी दिशा का संकेत देना है । इसी हे प ४ 
निरतिशय सूख को महत्ता का नितान्त मनोरम निरूपण बहार उपनि क्ट 
सनत्कमार तथा नारद के पारस्परिक संवाद के अंतर्गत हुआ है | सत्कार Be 
से कहा कि वे सव कुछ पढ़कर 'मंत्रविद्‌ ततो हुए, प्र sh न्‌ कर कप 
फलतः शोकमग्न हो रहे हैं । उन्होंने कहा--तरति शोक मात्मविद्‌ SE i प 
सागर का संतरण कर जाता है । नारद ने बताया सनत्कुमार न॑ ती र 
हे--त्रह आत्मविद्‌ वतने का प्रथम सोपान थो--जिसे तामञ्ञान पान ह 
है । उन्होंने निरूपण क्रम में उत्तरोत्तर सोपानों का निदेश करते हुए वत आ 
नाम वाणी मन संकल्प चित्त ध्यान विज्ञान वल अन्न जल तेज आकाश स कर 
प्राण सत्य क्रमशः उत्तरोत्तर हैं । आगे यह भो वताया कि सत्य वही वोह्ता हे र 
ज्ञान-विज्ञान हो । विज्ञान को मनन को, मनन को श्रद्धा की, श्रद्धा को निष्ठा डा 
और. निष्ठा को कमंण्यता की अपेक्षा दै । (कमंण्यता या कृति में प्रेरणा देन वा 
वन्त॒ दै--सुख । इसलिए 'सुख' ही ज्ञेय हे । फलतः 'सुत्र का निरूपण करते हुए | 
नारद ने कहा--यौ वे भूमा सस्सुखम्‌, नाल्पे सुदमस्ति--सुख वह ह्‌ जो असीम 
१. सांख्य तत्व कोमुदी-अथम कारिका पू० ८। 
२. कठोपनिषद्‌ २१, पृ० ५ । 

३, बही | र ; 

४, छांदोग्योपनिषद्‌ ७।१ पू० ६० । 
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है, ससीम में सुख नहीं । सख वह है जो निरतिशय और महान है, वह नहीं जो 
सातिशय, परिमित और क्षुद्र । अतः भूमा ही विजिज्ञास्य है । इसका साक्षात्कार 
देन पर साधक स्वयम्‌ को मूमा रूप में अनुभव करने लगता है--अर्थात्‌ अपने 
की परसापक्ष नहीं, स्वात्मपर्याप्त समझ जाता है । यहाँ कोई स्वेतर माध्यम नहीं 
सीमा नह, आवरण नहीं, खंड नहीं, भेद नहीं । समस्त भदों से पार होकर “ममा 
तक जाने में आहार शुद्धि द्वारा 'सत्त्रशुद्धि' या मनोनैमंल्य' होता है--फलत: "घ वा- 
स्मृति' का उदय होता है जिसके कारण अपने अपने घ्ूव-भूमा रूप का स्मरण हो 
आता हैँ--ग्रंथियाँ टूट जाती हैँ-आवरण हट जते हैं । 

भरन यह्‌ खड़ा होता है कि उस 'भूमा' को ढुंढ़ा कहाँ जाय ? औपनिषद ऋषियों 
ने इसका उत्तर देते हुए बताया है कि यह भूमा प्रवचन, मेघा और वहश्रवण से 
नहीं, बल्कि वह स्वयम्‌ जिसका वरण कर ले, उसी को प्राप्त होता" है। फिर भी 
यदि उसे पाना है तो उसे इसी शरीर रूपी ब्रह्मपुर में खोजना होगा । इस ब्रह्मपुर 
में दहर नाम का एक छोटा सा, कमल की भाँति मंदिर है--हृदय है--जिसमें 
एक छाट सा, आकाश है--वहीं यह छिपा है--वहीं इसे पाया जा सकता है । 
यह नहीं समझना चाहिए कि. यह नन्हीं सी जगह है-वस्तुतः इसमें वह सब क्‌छ 
हे--जो ब्रह्माण्ड में है । इन ऋषियों ने इन उक्तियों में संतों के पिण्ड ब्रह्माण्डवांद 
की ओर भी संकेत कर दिया है इस शरीर के जराजीर्ण होने पर भी उसमें स्थित 
रहने वाले तत्व का नाश नहीं होता--उसकी प्राप्ति के विना सव प्राप्तिक्षर है 
आर उसके प्राप्त हो जाने पर सब उसी ब्रह्मपुर में मिल जायंगे--उसे कहीं जाने 
को आवश्यकता नहीं है । ऐसा व्यक्ति संकल्पमात्र से विना कहीं आए गए सब 
कुळ पा लेता है । उस समय तृष्णाओं का अनृत आवरण हट जाता है और सत 
स्वरूप की उपलब्धि हो जाती है । स्वल्प सुख की तृषणाएं “भूमा' का आवरण है-- 
हृदय की इन तुच्छ एपणाओं का वादल जव फट जाता है, मरू जव ध्वस्त हो 
जाता हू-तव वह भूमा' यही व्यक्त हो जाता है । हद्यम्‌' का अर्थ ही है-- 
हृदि+अयम्‌ वह हृदय में है । तदर्थ वाहर प्रयास निरथंक है । वृहदारण्यक में 
याज्ञवल्क्य ने मी जनक को यही उपदेश दिया हृदय वे सम्राट्‌ ! परं ब्रह्मर । 
हे सम्राट । हृदय हो परब्रह्म हे । उसी देश में उसकी उपासना आरंभ की जानी 
चाहिए । प्रसिद्धि ही है-कि वैदिक ऋषियों की साधना का आरंभ हृदय” देश ही 
था। 
गाता. «मन 





किशन ॒ कवक 


१. नायमात्मा प्रवच्नेनलस्प्ःन मेघणान बहुन शुतेत । 
यमेबेबणुते तेनेव लम्पः . . . कठोपनिषद्‌ । १२, पू० ६ 
२. वृहदारण्यक । 
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उपनिपदों तथा तदनुयायी तौगमिक वाङमय में अधिकारी स हृदयाकाश 
में निर्गुण ब्रह्म तत्व की प्राप्ति के साधनों का उल्ल्ख लता है । उत्तम 
न सीधे ज्ञानमार्ग से उस रहस्यमय तत्व को--आत्म स्वरूप को प्राप्त कर 
ढे जो उत्तम अधिकारी नहीं है- उनके लिए क्रम-मुक्ति के मार्ग वताए, 
जप हे करो के लिए अचिरादि मार्ग तथा घूममार्ग का निर्देश उपनिषदों i का 
है | कछ प्राणी ऐसे भी हैं जिनके लिए अक्रम तथा सुनमा रास्ते वंद दर 
बे आवाशमन के चक्त में पड़े रहते हैं । इस प्रकार निगण दा और-- 
सगण साघना चित्तगत एकाग्रता का साधना बन कर परम्परया के गष च का 
साक्षात्कार कर लेती है । निविशेष ब्रह्म का साक्षात्कार करने में अक्षम सगु § क्‌ 
अविरादि मार्ग से ब्रह्मलोक जाते हैं और वहीं श्रवण' वश तत्वसाक्षात्कार ह्‌ जाता 
है । ये अनुष्ठापक ज्ञान पूर्वक कर्म का अनुष्ठान करते हैं, पर विशुद्ध कममागी 
चममागे से पितृलोक जाते हैं और पुप्यक्षय के अनन्तर अपने सुकृत तथा दुष्छृत 
हि अनुसार पुनः उत्पत्ति होते हैं । | - 
ह र यों भी समझा जा सकता है । अनादि ररा से विधा तथा कर्म ये 
दोनों आत्मा के साथ) रहते हैं । इस “रिचा! और कर्म के तारतम्य सेः , कभी एक 
बाष्ठापन्न होकर दूसरे को ढंक लेता है और कभी मध्य स्थिति रहती है । इतना 
अंतर अवश्य है कि विधा (सात्विकरत्ति--जिसमें आत्मा का प्रकाशा है) | काण्ठापन्न 
होकर 'कमं' का नाश कर देती है; पर कर्म” काष्ठापन्न होकर विधा का नाश 
नहीं कर, पाते--आवरण अवश्य वन जाते हैं । इस प्रकार आत्मा की तीन हे 
हुई--(क) विधा की काष्ठापन्न दशा (ख) कर्म की काप्ठापन्न दशा तथा ( i 
दोनों की तारतमिक स्थिति संवलित दशा । इनमें से तृतीय स्थिति में ही गति ह 
है--कारण; यहाँ विधा तथा कर्म--दोनों का समुच्चय है । शेष दोनों का 
में आत्मा गतिशून्य रहती है । इन दोनों में से भी विधा की काएठापस अवस्था 
वाली “अगति! तथा कमं. की काष्ठापत्न वाली 'अगति' में अंतर हं । र 
स्तम्भन है और पूवं बाली में व्यापक आत्मा की गति क्या ? इसीलिए न 
` कहती है-“न तस्य प्राणाः उत्क्रामन्ति” । उसकी गति किसी लोक में नहीं होती- 
वह समवल्य गति है । यही परम मुक्ति या विदेह मुक्ति है । यह विवरण का 
अगति का जहाँ तक गति' का सवाल है--वह दो प्रकार की है--पहली विध 
द्वारा या उसकी प्रधानता होने पर सूर्यामिमुख और दूसरी विघा के अविधा द्वारा सा लि 
जाने पर चन्द्रामिमुख । पहला अचिरादि मार्ग है और दूसरा घूममार्गे--पहला द्‌ 





१, “तं विद्याकर्मणी समन्वारभेते, पूदंप्रज्ञाच- (शति) 
पू० १४० देखें, वेदिक विज्ञान और भारतीय संस्कृति । 
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मार्ग है और दूसरा कृष्ण मार्ग । शुक्ल मार्ग में दो गतियाँ है--एक ब्रह्मलोकगति 
और दूसरी देवलोक गति यहाँ इन प्रासंगिक वातों का अधिक विवरण अनावश्यक 
है--यह सव केवल ऊड्ध॑यात्रा की पीठिका रूप में दिया जा रहा है--ताकि संतों 
की ऊद्धयात्रा का रहस्य समझाया जा सके-- 


आत्मा (विद्या-कमं-ल्प्ति) 
| 
| 





अगति गति 


ह | 

| शभ । ® 

कॅवल्य या मुक्ति आवागमनरूप शुक्ल मार्ग कृष्ण मागं 
स्तम्मनात्मक | 


क्षीगोदके भूमादर्क अस्थिरहित अस्थिसहित 
® 


पितृलोकगति नरक गति 





उक 











| 
१ देवलोक 
ब्रह्मलोक गति लोक गति 


औपनिषद वाड्मय में 'गति' के निरूपण में भी उन विभिन्न लोकों का वर्णन 
मिलता है--जो स्थूल शरीर से सूक्ष्म शरीर के उत्क्रान्त होने के वाद लोक मिळते 
हैं । संत वाड्मय में इस प्रकार का ऊध्वं यात्रा का विवरण प्रायः नहीं है; कारण 
वहाँ इसी शरीर में रहते हुए जो अनुभव होते हैं--उनका विवरण है । अतः औप- 
निपद वाड्मय में उस 'अगति' की पीठिका [यहाँ ,प्रसंगीचित हो सकती है जिसे मुवित 
रूपा अगति कहते हैं । इस मुक्ति के भी दो खूप कहें गए हैं-एक तो वह जो 
कुटुम्व, नगर देश या संपूर्ण भूमण्डल आत्मवुद्धि से प्राप्त मुक्ति ओर, इस वह 
जो समस्त-कुट्म्व, शरीर, मन, प्राण, इंद्रिय आदिं सबको आत्मव्याप्ति से निकालकर 
निर्गुण निराकार आत्मबोध के बाद मिलती है । पहले को भूमोदक pa हुँ ओर 
दूसरे को क्षीणोदर्क । संत जन उस आगम धारा के उपासक हैं जहाँ क्षीणोदक की 
भूमिका प्राप्त करं व्यक्त प्राणेन्द्रियादि का पुनः चिन्तयीकरण होता: है और व्यक्त 
का स्वरूपात्मक ग्रहण हो जाता है । इसीलिए इस घारा में यात्रा वृत्तात्मक प्न 
पूर्वाद्द है--त्यागमार्ग और उत्तराद्धं है--प्रहणमार्ग । कुछ मिलाकर उभयात्मक 
भी है और उमयातीत मी । निर्गुण मी सगुण भी--त निर्गुण न सगुण मी--जो है 
सो है--अनिर्देद्य है । 
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एक वात अवश्य है--वँदिक मार्ग निदिष्ट 'गति' संज्ञक यात्रा में सूक्ष्म शरीर 
का स्थूल शरीर से संबंध विच्छेद हो जाता है; पर संत जन की उड्धंयात्रा में शरीर 
में हो साधक. का संबंध स्थूल, सूक्ष्म, कारण तथा |महाकारण--शरीरों से छूटता 
जाता है-अ सव शरीर में हैं अतः नहीं भी छूटे हे--अतः सूक्ष्म शरीर साध्य प्राणो- 
त्कमण की यात्रा में जो लोक पड़ते हैं--उनकी संभावना यहाँ भी है । वैसे संत 
जन की उद्धयात्रा का प्रस्थान और प्रक्रिया सर्वथा भिन्न है । वैसे उपनिषदों में तथा 
ब्रह्मसूत्र शांकरमाष्य में अचिरादि तथा घूममार्ग के ठहरावों का उल्लेख हुआ है। 
छांदोग्य' उपनिषद में अर्चिरादि मार्ग से जाने वाले क्रम का विवरण इस प्रकार 
है । उत्क्रान्त सूक्ष्म शरीर अचि या प्रकाश में अहः शुक्ल पक्ष उत्तरायण के छ्ह 
मासों में संवत्सराग्नि में सूर्य मण्डल चन्द्रमा विद्युत में जाता है । इसी विद्युत्‌ लोक 
में मानस पुरुष आता है और इसमें रहने वाले समस्त प्राणियों को ब्रह्मलोक पहुँचा 
देता है । यहाँ से पुनरावृत्ति नहों होती । सर्वात्तम गति या क्रम मुक्ति यही है। 
यहाँ जो काल विशेष के वाचक नाम हैं--वो वास्तव में अमतिवाहिक आत्मा को ले 
जाने वाले देवता हैं । ये देवता वाचक तो हैं ही-अतः इनका एक पद और लोक 
कै होगा । विद्युत्‌ तयः लोक ही है और मानस पुरुष स्वयम्भू मण्डल का अधिष्ठाता 
| 
इस गति से ऊंची भूमिका 'अगति' की है और वैदिक 'अगति' से ऊँची 
आगम सम्मत अगतिमय गति' की । कतिपय विद्वानों की धारणा हे कि वेदिक 
काल में मी वेदिक पद्धति के साथ-साथ तांत्रिक साधना पद्धति का भी प्रचार 
कम नहीं था । उपनिषदों में वणित ऐसी अनेक विघाएँ हैं जिनको आधार भित्ति 
तांत्रिक प्रतोत होती है । वृहदारण्यकर* तथा छांदोग्य* में वर्णित पंचारिन विधा के 
प्रसंग में योपावाब गोतमाग्नि:: आदि रूपक का क्‍या रहस्य है ? सूर्य की ऊध्वेमुख 
ररिमा मधुनाड्याँ हैं, गुप्त आदेश मधुकर हैं, ब्रह्म ही पुष्प है, उससे निकलते 
जाल अमृत का साध्य' नामक देवता उपभोग करते हैं । इस पंचम अमृत के वर्णन 
. में जिन गुप्त आदेशों को मधुकर बतलाया गया है वे गोपनीय तांत्रिक आदेशों के 
` अतिरिक्त और क्या हो सकते हैं ।! अतः वैदिक उपासना के साथ गुह्य तांत्रिक 
पद्धति को कल्पना निराबार नहीं है । म० म० प० कविराज गोपीनाथ ने “सस्त्री 
की धर्ममाचरेत्‌” से किसी ऐसी बैदिक साधना की ओर इंगित क्रिया है* जो 
एह.य उपासना थी । इनके अतिरिक्त 'वाग्योग' आदि और न जाने कितनी साधनाएँ. 








१. देखिए--छांदोग्य प्रभा० ५ खण्ड १० कण्डिका १, २ । 
२. ६२ । 
३. ५८ । 
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थीं । इवेताश्वेतर' उपनिषद्‌ में कहा गया है कि यदि पति चाहे कि उसकी पत्नी 
संतानोत्पत्ति न करे--वल्कि ब्रह्मचर्य जीवन व्यतीत करे--तो पति पत्नी को अनुकूल 
बनाले और दोनों प्राणापान की गति साघें और दोनों एक दूसरे के प्रति इस भावना 
को जन्म दें कि अपनी शक्ति को एक दूसरे की इन्द्रियों की शक्ति में सम्मिलित 
करते हैं । इस प्रकार वे दोनों अरेता हो जाते हैं--प्रजनन नहीं करते । 


संतों ने आगम सम्मत वाग्योग का हो एक रूप सुरत शब्दयोग-साधन के रूप 
में अपनाया है । इस साधन के तीन सोपान हैं-प्रबर्तक अवस्था, साधक अवस्था 
तथा सिद्ध अवस्था । कृत्रिम साधना प्राकृत देह में आरम्म होती है । इस स्तर पर 
आरंभ गुरु प्रदत्त नाम साधना से होता है । नाम साधना के फलस्वरूप गुरु की 
उपलब्धि होती है जो साधक में मंत्रात्मक बीजवपन करता है । इस साधना के फल्श 
स्वरूर प्रथमावरण भंग होता है--प्रमातावरण ध्वस्त होता है--फलत: सच्चे साधक 
का जन्म होता है । यहाँ से साधक अवस्था का आरंभ होता है। यहाँ साधक की 
चेतना प्राकृत शरीर से खिचकर भावमय शरीर में चली जाती है। वास्तविक साधना 
इसी भावमय शरीर में होती है । इसी देहं में 'भाव' अगति का प्रोकट्य होता 
है--जो ह्‌लादिनी की, अंतरंगा या चिच्छक्ति की एक वृत्ति विशेष है--जो 
साधक में पहलू आवृत रहती है-आवरणों से आच्छन्न रहती है। इस स्तर पर 
आकर्षण में भी तीब्रता आ जाती है-यहाँ बेकछी की यात्रा इतनी वलवती होती है 
कि प्राकृत शरीर तो इस आँच को सह हो न सके । इस भावमय देह में जो अपक्व 
'माव' होता है-वही धीरे धीरे पक्व होकर 'प्रेम' का रूप धारण करने लगता 
है । इसी स्तर पर प्रेममय इष्ट तत्व का साक्षात्कार होता है । अंतिम स्तर सिद्ध 
दशा का स्तर है--जहाँ 'प्रेम रस रूप में विकसित हो जाता है। वैष्णव भक्तों में 
यही दशा महाभाव की दशा है । निर्गुनियाँ संतों में यही सुरत शब्दलीन हो जाती है । 

साधक जीव आवरणों का भंग करता हुआ जिन स्तरों पर पहुँचता है और 
उसे जैसी-जैसी अनुभूति होती है--उसका यत्किंचित संकेत श्रोतस्मातं परम्परा में 
भी मिळता है । वेदों की रहस्यमयता के संवंघ में ज्ञात की वतेमान वैज्ञानिक प्रगति 
से अपरिचित लोगों की वात पृथक, रखें; कविराज गोपीनाथ तथा महि अरविंद की 
धारणा है कि वैदिक ऋषि सत्य” के दृष्टा थे और उनकी अभिव्यक्ति प्रतीकमय 
पद्धति में है । ऋषी दीघतया कहता है--ऋतचो अक्षरे परमे व्योमन्‌, यस्मिन्‌ देवा 
अधिविश्वे निबेदुः'२_अर्थात्‌ ऋचाएँ रहती हैं उस परमाकाश हर जो अविनाशी 
है जिसमें समी देव स्थित हैं । साथ ही वह फिर कहता है--यस्तन्न वेद किम्‌ ऋचा 
ion 
१. छठे अध्याय के चौथ ब्राह्मण का दसवाँ इलोक । 
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करिष्यति--वह जो उसे नहीं जानता, ऋचा से क्‍या करेगा? ? वहीं यह भी कहा 
गया है कि वे स्तर चार हैं--जहाँ से वाणी निकलती है--जिनमें तीन गुह्‌य हैं और 
चौथा मानवीय हैं । वेद के दाब्द और विचार उच्चतर तीन स्तरों से संबद्ध 
हैं । पुरोहितों ने गुट्याथं को मासिक प्रक्रिया से इतना ढंक दिया कि 'गुह्य' हंक 
गया । आरण्यक' तथा उपनिपदों में इसका पल्ल्वन अधिक हुआ और उत्तरोत्तर 
होता ही गया । 

इन जिज्ञासुओं ने ऋतस्य पंथा? की खोज की और पाया कि अमृतस्यरे 
भूरेः अमृतपूर्ण दृश्यमान जगत्‌ से परे सदनम्‌ ऋतस्य* हे--जो सत्यम्‌, ऋतं* है। 
उन लोगों ने और भी आन्तरालिक लोकों की कल्पना या चर्चा की है और माना 
है कि त्रिदिव तक वीच में ओर भी लोक हैं । पर सर्वाच्च हे--परमपद, परमव्योम । 
त्रिविक्रम द्वारा लांघित तीनों लोकों से यह परे है । यहाँ विष्णु का सूक्ष्म रूप में 
निवास कहा गया है । वहाँ विष्णु के भक्‍त या सूरि लोग मव॒ुपान करते हुए आनन्द- 
मग्न रहते हूँ । वहाँ का मवृूचक्र ही अमृतकूप है । इसी लोक की उपलब्धि ग्य 
ब्रह्म की उपलब्धि हे । इसे विप्र एवम्‌ विद्वज्जन ही जानते हैं--'तद्‌ विप्रासो विमन्यवो 
जागृवांसः समिन्धते । विष्णोर्यत्‌ परमं पदम्‌’ । उसी परम पद के विषय में वेदों 
का कहना हे तद्‌ विष्णो: परम पदम्‌ सदा पश्यन्ति सूरयः दिवीव चक्षुराततम्‌'° । 
विद्वानों ने इस वाक्य को आधार वनाकर “परम पद' के विशिष्ट व्याख्यान प्रस्तुत 
किए हैं । कहा गया है कि युलोक में व्याप्त चक्षु के आकार की भाँति फैला हुआ 
यह परम पद सूरियों द्वारा सदा दृष्टिगोचर होता रहता है । सदा दृष्टिगोचर होने 
का अभिप्राय यह निकाला गया है कि दर्शन क्रिया सदा तभी हो सकती है जव 
द्रष्टा में उन्मेष निमेप क्रिया शान्त हो गई हो । उन्मेष और निमेष की क्रिया तभी 
शान्त होती हो सकती है जब प्राण, मन तथा इंद्रियाँ शांत हो गई हों । इस स्थिति 
में अज्ञानविरोधी ज्ञाननेत्रः खुलते हैं और ज्ञाननेत्र द्वारा ही उस लोक का साक्षात्कार 
होता है । इन सूरियों की देह अप्राकृत तथा सत्वमय है । 

जसा कि गति-अगति का निरूपण करते हुए ऊपर कहा गया है उस 'परम धाम 
या परम पद' में देहावस्था में भी प्रवेश किया जा सकता है और देहत्याग के 





१. ऋग्वेद, ११६४३६ । 
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बाद भी । पर कतिपय आलोचको की धारणा है कि इस परम पद' में प्रवेश हो 
ही नहीं सकता । पर न सूरि' गण दिव्य सूरि गण” अवश्य इसका दर्शन करते 
होंगे, तभी तो इसकी चर्चा होती है-अन्यथा यही कैसे संभव होता । 'सूरि' और 
'दिव्यसूरि' में अंतर है । जिसके अप्राकृत शरीर में भी प्राकृत गणों की गंघ शेष 
रह गई हो, वह सूरि और जिसमें न रह गई हो, वह 'दिव्यस्रि' है । जो लोग 
इस पद में प्रवेश मानते हें वे यह भी मानते हैं कि उसमें प्रवेश देहावस्था में भी 
हो सकता है और देहपात के वाद भी हो सकता है । देहावस्था में देह अपक्व भी 
हो सकती है ओर पक्व । अपक्वदेह के रहते यदि उस धाम में प्रवेश हो गया, 
तो प्रारव्क्षय वश देहपात हो जाता है और आवागमन समाप्त हो जाता है । 
पक्वदेह या सिद्धदेह होने पर तो प्रवेश-वेला में भी देह रह सकती है-हाँ, यह 
अवचय है कि तव देह वोध नहीं रहता, निर्गम के वाद देह वोध होता है। रहीं 
देहपात के वाद प्रवेश की सो वह देह पात भ्रारव्वक्षय वश स्वाभाविक क्रम में ही 
हो सकता है और स्वेच्छया भी हो सकता हे । इस प्रकार परम पद की प्रमेश- 
अप्रवेश को लेकर पाँच स्थितियाँ हुई (१) अपक्वदेह से (२) पववदेह से (३) 
स्वेच्छा देहवोध त्याग से (४) मृत्युकारू में देहवोध निवृति से और (५) सूरियों 
द्वारा अप्रवेश योग्य होने से ।' 

गोताकार ने भी कहा हे-- 

“दद्गत्दा न निवर्तन्ते तद्‌ घाम परमं मम” गीताकार ने उसी परमपद को 
'परमघाम',३ वैष्णवों ने “परमपद! वाल्मीकि ने सनातन आकाश * महाभारतकार 
ने “दिव्यं स्थानमजं६ चाप्रमेयम' तथा नाथों ने 'परमपद'* कहा हैँ । वास्तव में यह 
वह अवस्था है जो निरोधमय है--यहाँ पहुँचने पर पुनः व्युत्थान होता ही नहीं । 
यह चंद्र, स्यं तथा अर्ति मय ज्योतियों के नियंत्रण से परे है । इस स्तर की चर्चा 
क्रम सूत्रकारः ने भी की है । पातंजल दर्शन के अनुसार यह 'मंमेघ९ के 
समकक्ष है । महायानियों की दश वोधिसत्व भूमियों में दशमी भूमि संज्ञावंदना 


१. देखिए, 'परमपद' श्ीर्दक निबंध, भारतीय संस्कृति और साधना, भाग १ प० ४७६ १ 
२. भणवद्गीता । 

३. वही । 

४. वही । 

५. वाल्मीकि रामायण । 40 

६. महाभारत । 

७. सिद्धसिद्धांत पद्धति । 

८. ऋमसत्र । 
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'निरोध है । हीनयानी या प्राचीन वौद्धों के संज्ञावेदना' निरोध से इसकी तुलना 
'संभव है । गीता के विशते तदनन्तरम्‌-से तो यह भी अनुमान किया जाता है 
'कि परघाम' के वाद अपरधाम' भी हे*। इस प्रकार 'परमवाम' विषयक चरम- 
स्थिति की तुलना स्वयम्‌ में एक शोध का विषय है । कौन सा साधक किस चरम 
'स्तर तक का है-वह उसका विवरण क्या देता है ? इसी आधार पर यह तुलना 
प्रस्तुत की जा सकती है । 


प्राचीन वौद्धो ने अपनी उद्धयात्रा में निम्नलिखित आठ भूमियों की चर्चा की 
है। वौद्ध चित्त कोही महत्व देते हैं। हीनयानी इस धारा का-_चित्तधाराका 
निर्वाण करता है-तदर्थ रूपायतन अरूपायतन नैव रूप रूपायतन आकाशानंत्स्यतन 
विज्ञानान्तायतन अकिचमायतन नव संज्ञा नासंज्ञायतन संज्ञावेदमित्री इन स्थितियों का 
उल्लेख करता है । 


डा० वईथ्वाळ ने इन मूमियों की चर्चा की है। परन्तु हीनयानी आचार्य मानते 
हैं--चित्त के दो रूप हैं--छौकिक तथा लोकोत्तर लौकिक चित्त के तीन रूप हैं-- 
कामावचर, रूपावचर तथा अरूपावचर । इन तीनों स्तरों पर 'तप्हा” (तृष्णा) व्याप्त 
रहती है । प्रथम स्तर पर काम तृष्णा, दूसरे पर रूप तृष्णा तथा तीसरे पर 
अप तृष्णा व्याप्त रहती है । हीनयानी साधक के चित्त को इन तीनों प्रकार 
के तृष्णा छोकों को पार करना पड़ता है । लोकोत्तर चित्त ही तृष्णा मुक्‍त होता 
हैं । इनके विस्तृत और सूक्ष्म विवरणों में यहाँ उतरना आवश्यक नहीं है । इससे 
इतना हो कहना है कि “चित्त” भिन्न-भिन्न उपायों से पूर्व-पूर्व अवस्थाओं को पार करता 
हुआ अमीष्ट, स्थिति तक पहुंच जाता है । 


०७ 


महायान में चित्त की 'बोधिचित' स्तर तक पहुँचाना पड़ता है और तदर्थं 
वोधिसत्व की दश भूमियाँ पार करना पड़ता हे--प्रमुदिता विमला ध्रभाकरी अरचिष्मती 
सुदूर जया अभिमुक्ति दूरडमा अचला साधमती घर्ममेधा१ । 





इसी प्रकार तांत्रिक वौद्ध घमं अर्थात्‌ वयान में माना गया है कि चित्त की 
संवृत दशा शुक्र है और परमार्थ 'वोधिचित्त' । शुक्र! को 'वोधिचित दक्षा' तक 
पहुँचने में चार चक्रों को पार करना पड़ता है--जिनमें चित्त भिन्न-भिन्न स्थितियों 
में आता हे । ये चार चक्र है-- 





१. बोड दर्शन ।® 
२. भगवद्गेता । 
३. बोद्धदर्शन । 
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क्ष्व शुक्र का ऊर्ध्वारोहण होता है और पुनः अवरोहण होने के बाद चित्त 
वञ्रोयम हो जाता है--उसमें चांचल्य नहीं रहता । जब तक चित्त में चांचल्य 
रहता है--उसे काल ग्रस लेता है और व्ोयम होने पर वह कालातीत हो जाता 
है । वौद्ध सिद्धों ने इन स्तरों की आनन्दानुभूतियों का भो वर्णण किया है । और 
उनकी भिन्न भिन्न संज्ञाएं दी! हैं । 

वौद्धागमों के अतिरिक्त वेष्णवगमों तथा तदतुयायी विभिन्न (वैष्णव वाराओं में 
भी विभिन्न लोकों का उल्लेख है--जो जीवात्मा की आध्यात्मिक यात्रा में पड़ते 
हैं । 'श्री सम्प्रदाय' में 'परमपद' को 'परम व्योम' कहा जाता| है । और माना जाता 
है कि परमव्योम वैक्‌ष्ठ ही अगवान की नित्य विभूति है--छीला विभूति है। त्रिपाद 
विभूति 'नित्य' और एक पाद विभूति 'लीला' है । मध्व सम्प्रदाय के आचार्यंगण 
अनन्तासन, इवेतद्वीप तथा बैकुण्ठ में मेद मानते हैं । इनके मत से परमपद दिव: 
परम्‌' है, द्युलोके से ऊपर है पृथ्वी में द्युलोक महामेर से परे अनन्तासनही दिवः परः 
आकाश में द्युललोक सूर्यमण्डल से परे श्वेत द्वीप हो दिवः परः हैद्युलोक में, दिवः पर 
इन्द्र सदन से परे बैकण्ठ ही दिवः परः है । 


~ 
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एक ही परमपद तीनों स्थानों से दृष्टिगोचर होता है । ऋग्वेद में यही 'परम- 
व्योम' है और महानारायणोपनिषद्‌ इन्हीं के समकक्ष तीन चन्द्र कहे गए हैं । ब्रह्म 
की त्रिपाद विभति तथा एक पाद विभूति के वीच जो अवकाश हे--उसे विरजा 
नदी कहते हूँ । यह कारण सलिलात्मक मानी जाती है। एक पाद विभूति में समस्त 
ब्रह्माण्ड माने जाते हैं । ब्रह्मरंक्ष से उत्क्रमण करते समय स्थूल, सूर्यमंडल भेद 
करते समय 'लिग' तथा 'विरजा' भेद करते समय सूक्ष्म का त्याग हो जाता 
फिर अप्राकृत सत्वमय शरीर से वेकुण्ठ लाम्‌ होता है । वॅकुण्ठ ही दिव्य लोकर है। 
वेदान्त देशिक का मत है कि विशुद्ध सत्व या परमव्योम ही परमपद के नाम से 
अध्यात्मशास्त्र में प्रसिद्ध है । उपनिषदों का 'आदित्यदण तमसः परस्तात्‌' द्वारा 
इसी का निर्देश है । पर यह स्थान चिन्मय नहीं है । महाप्रभवल्ल्भ के यहाँ भी 
ज्ञानी साधक अक्षर ब्रह्म अथवा निर्गण ब्रह्म में लीन हो जाते हैं जव कि भवत भी 
वहाँ पहुंचते हैं । पर भक्तजनों पर अनुग्रहातिरेक होने के कारण वे पुनः प्रवद्ध 
होकर पुरुषोत्तम घामऽगोलोक घाम-में पहुँचते हैं और क्रीड़ा मर्न होते हैं । 
वेण्णव वाड्मय में भगवान, चतुस्पाद विभूति माने गए हैं । उनकी एकपाद विभूति 
में अनन्त ब्रह्माण्ड संवलित प्राकृत जगत्‌ विद्यमान है । त्रिपाद विभति अप्राक्वत जगत्‌ त्‌ 
हे वेष्णवो ने इसे व्यापी वैकण्ठ' कहा है । इस अप्राकृत जगत के लोकोत्तर मण्डलों 
महाशून्य को पारकर ही जाया जा सकता है । मर्भियों की धारणा है कि वोढ़ों 
का वुद्ध क्षत्र भी इसी मण्डल का एक प्रकार विद्येप है। जैन मत में जिस सिद्धणिल 
की वात की जाती है--उसके भी ऊपर अप्राकृत जगत के विभिन्न लोकोत्तर मण्डल 
है । मध्यकालीन आलोच्य संत भी विभिन्न सज्ञाओ से इन्हीं लोकोत्तर मण्डलों का 
उल्लेख करते हैं । 
इस प्रकार विभिन्न तन्त्रों और पुराणों में अध्यात्मयात्रा में पड़ने वाले विभिन्न 
मण्डलो का उल्लेख मिलता है । उत्कलीय बैष्णवों के साहित्य में जो पारिभाषिक 
शब्दावलियाँ मिलती हैं उनके माध्यम से यह संकेत मिलता है कि इस साधन धारा 
पर नाथ, वौद्ध (काल चक्रयान ) तथा वष्णव सहजयान का. भी प्रभाव है । कहाँ तर्क 
कहा जाय--इस प्रकार अध्यात्म यात्रा में पड़ने वाले लोक लोकान्तरों का उल्लेख 
सवत्र ही मिलता है । यह्‌ सव आत्मस्वरूप का स्तर दर-स्तर प्रकाश ही है, आवरणश्रय 
ही है । 
वात को पीठिका रूप में बहुत अविक न बढ़ाते हुए उस आगमिक धारा में 
निरूपित लोक लोकान्तरों का भी उल्लेख आवश्यक है । आगमिक चिन्ताघारा का 





१. देखिए-धी कृष्ण प्रसंग । शक्ति, घाम लोला, भाव (रू) । 


२. देखिए - भारतीय संस्कृति और साधना-- परमपद? शीर्षक लेख । 
३. देखिए ~पर (किस शोपार्नाय प० ६५% 
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वश्वकोश कहा जाने वाला 'तंत्रालोक' बताता है कि 'बीरावलि' आगम के अनुसार 
जव 'चित्त' चेत्य (ज्ञेयपदाथं भात्र) को ग्रासीकृत करता हुआ चेतयिता में (संवित्‌ 
में) विश्चान्त हो जाता है--तव 'प्राण' एवम्‌-'उत्थान' का प्रवाह मध्य धाम मीन 
हो जाता है, फलतः 'उदान' या जीव मध्यमार्ग से ऊध्वं संचार करता हुआ “द्ाद- 
शान्त’ में प्रतिष्ठित हो जाता हैं--उस समय प्रमाण एवं प्रभय का व्यवहार समाप्त 
हो जाता है--प्रमाता काप्ठाबिरूढ़ हो जाता है-यही आत्मवोध की स्व प्रकाशमयी 
चरमदशा है--इसी अवसर का जो अनुभव विशेप' है-वही मोक्ष है, यही स्वभाव 
वोध का परम रूप है । यहाँ 'वोध' और ' 'स्वातंत्रय' का सामरस्य अनुभूत होता 
है (दोनों का पार्थक्य ही “माव' से 'अभाव' की ओर बंब में अवरोहण है और 
अपार्थक्य ही 'अभाव' से 'स्वभाव' की ओर मुक्ति में प्रविष्ट होता है) । औपनिषद 
घारा में इस पार्यान्तिक दशा को आनन्दमय कहा गया है--आगमिक भी आनंदमय 
मानते हैं--पर उसे स्पष्ट करते हुए वे कहते हैं कि वह दशा आनन्दमयी स्वातंत्र्यात्मा 
शन्ति से समरस बोधात्मक शिव की दक्षा है । इसकी आनंदात्मिका प्रकृति या अन्‌ः 
मति को स्पष्ट करते हुए यह भी कहा गया है कि द्वादशान्त' का ही दूसरा नाम 
पविसर्गान्त' है--इस तुर्यातीत चरमभूमि में भैरव मुद्रानुप्रवेश क्रम से समाविष्ट 
होकर साधक आनन्दानुभूति करता है । आनन्दानुभूति का कारण 'विसर्ग' दशा में 
'दिश्रांति है । 'विसगं' उस विदु-द्यात्मक पारमेश्वर रूप का नाम है—जो विसि- 
श्रिक्षात्मक माना गया है और जिन्हें संकोच विकासात्मक या सस्पंद कहा गया है । 
दृष्टान्त पूवेक अभिनव गुप्त और जयरथ ने इसे स्पप्ट करते हुए कहा है कि जिस 
प्रकार रासमी या वडवा (घोड़ी) मूत्रत्याग करते समय अपने बरांग का संकोच 
विकास करती है और तन्मनस्क होकर उससे क्षणभर के लिए एक भकार का आनंद 
आप्त करती है--ठीक उसी प्रकार साधक भी आनन्दधाम तरांग स्थानीय 'विसर्गे' 
दशा को जब पहुँचता है--तो उस शाइवत स्पंदशीरू संकोचविकासात्मक आत्म श्रित 
से एक रस होकर विश्रांति लाम करता' हैं । 
इस प्रकार 'आणव' उपाय द्वारा “परपथ' से .चलने वाळे साधक को पूर्णता 
की ओर उन्मुख होते ही आनंद का अनुभ होने लगता है--उसकी प्रगाढता के 
लिए बेकली भी होने लगती है । पायेन्तिक या पूर्णता की दशा के अतिरिक्त आन्त- 
रालिक अथवा मध्यवर्ती आरोहण क्रम में कैसी कैसी रहस्यात्मक अनुभूतियाँ होती 
हें_इसका भी आगमिको ने संकेत दिया है! कहा है कि 'पूणंता' की ओर उन्मुख 
होने पर स्वतः आनंद की अनुभूति होते लगती है । आनन के अनन्तर अनेकविध 
अनु मूतियाँ होती हैं-कम्प; आमी, धूर्णन, प्लवन, स्थिरता, चित्रकाश, आनंद, दिव्य 


दृष्टि एवम्‌ चमत्कृति । अन्ततः पूर्णता की उपरूब्धि हो जाने पर्‌ जो दसवीं स्थिति 
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आती है--वह अवाच्य है । एक स्थान पर तो यह भी कहा गया है कि साधक 
लक्ष्य को हृत्कमल़ में अनेक रूपों में दिखता है और अन्ततः वह 'विदु' प्रकाशपूंज 
के रूप में दृष्टिगोचर होता है । 

परमधाम की ओर आरोहण करते हुए तांत्रिकों ने और भी अन्यान्य आंतरालिक 
रहस्यमय सोपानों की वात कही है । मध्यमागं में आरूढ़ जीवात्मा अनेकविध चक्रों 
का उत्क्रमण करता हुआ, उन्हें ऊध्वमुख करता हुआ अधोमुखी वर्णात्मक शबितयों 
को गलाकर नादात्मक बनाता हुआ आज्ञाचक्र तक पहुंचता है । उभरता चक्र से 

सहस्रार की कणिका तक फले हुए माया राज्य के बाहर और महामाया की सीमा 

के अंतगत इन आठपदों--विडु, अघचन्द्र, रोधिनी, नाद, नादान्त, शक्ति; व्यापिनी 
तथा समना--को भी पार करता है । वस्तुतः इन आठ पदों में भी पाशजाळ फैला 
हुआ है । पाशजाळ से सर्वथा मुक्ति तुर्यातीत की “उन्मनी दशा' में ही संभव है-- 
इस अध्यात्म यात्रा का चित्र पृ० ३६४ के अनसार होगा । 

चरम या पार्यन्तिक आनन्दमयी अनुभूति तथा आन्तरालिक रहस्यमय लोकों एवम्‌ 
विभिन्न रूपों की अनुभूति के अतिरिक्‍त रहस्यात्मक नाद श्रुति का भी उल्लेख मिलता 
है। इस तरह के उल्लेख आगमिक और नंगमिक दोनों ही घाराओं में मिलता 
है । छांदोग्य उपनिषद' में कहा गया है “दोनों कानों, दोनों आँखें और नाक बंद कर 
दिए जाने चाहिए-तभी शुद्ध सुषुम्णा के मार्ग में शब्द सुन पड़ेगा।” वह दारण्यकर 
में भी कहा गया- यह शब्द उस अंतः पुरुष की गर्जना है जो अन्न को पचाता है और 
यह केवल कानों के बंद कर देने पर सुनाई पड़ता है। इसे आसन्न मृत्यु व्यक्ति नहीं 
सुन सकता ।” छांदोग्य ने तो यह भी कहा है कि कानों के वंद करने पर वैलों 
की हुंकार, विजली की कड़क अथवा अग्नि की घघक के रूप में शब्द सुन पड़ता है 
तंत्रों या आगमों में भी नाद श्रुति की अनेक विध चर्चा मिलती है। तंत्रालोक में* 
कहा गया है कि ब्रह्मयामल तंत्र के अनुसार राव या नाद दश प्रकार का होता है। 
जयरथ ने उसकी व्याख्या में बताया है कि परा वाक रूपा विमश भक्ति विभिन्न नाद- 
ख्पात्मक रूपों में परिस्चारित होती हुई अंततः 'अराव-अशब्द (आत्म रूप परामश) 
में लीन हो जाती है। नाद,की दशरूपता अनेक ढग से प्रतिपादित हुई है । अभिनव) 
गुप्त ने तो कहा है-पच्यन्ती, मध्यमा ओर वेखरी, में से प्रत्यक स्थूल, सूश्म तथा पर- 
होने के कारण सम्मिलित रूप से नाद के नव मेद होते हैं और स्वयम सवके मूल में 





१. छांदोग्य उपनिषद्‌ । ) 

२. 'वृहदारण्यक उपनिषद्‌ । ) | 

३. छांदोग्य उपनिषद्‌ ) रहस्यवाद, पु० ४८ । 
४. तंन्नलोक । ) 
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स्थित 'परा' को लेकर कुल १० भेद होते हैं, पर वहाँ जयरथ' ने 'दूसरे ढंग से नाद 
के दस प्रकार कहे हैं-- 
नदते दशया साठु विव्यातन्दप्रदायिका 

चनीति प्रथमः शब्द: चिनचिनोति द्वितीयक: । 

चोरवाकी तृतीयस्तु राखशब्दस्तु चतुर्थकः ॥ 

तम्त्रीबोजः पंचमश्च षष्ठो चंशस्तथा । 

सप्तमः कांस्यतालस्तु मेवशव्दरवस्तथा ॥ 

नवमो दावनिघोषिः दशमोशुदुभिस्दनः । : 

नव शब्दात. परित्यज्य दशमो मोक्षदायक, । 

अनेन विधिना येन व्याहरद, दशघा रवम ॥ 
अर्थात ये नव शाब्द हैं-चिनी, चिनचिनी, चीखाकी, शंख, शब्द, तंत्री घोष, बंशरव, 
काँस्पताळू, मेघशब्द, दाव निर्घोष । दशम शब्द है-दंदुभिस्वन । अंतिम शब्द मुक्ति 
दायक है । कहीं-कहीं यह भी कहा गया है कि बखरी से मव्यमा भूमि में जान पर 
नव शब्द सुनाई पड़ते हैं ।' श्री कृष्ण प्रसंग में कविराज गोपीनाथ ने साधार बताया 
है-“दर्शन न पाने पर भी वे - (वंष्णत) सभी अपने अपने घाम के अनुरूप कोई न 
कोई ध्वनि सुन पाते हैं । इस ध्वनि को आश्रय वनाकर ही दरान-आभास की सहायता 
से चे प्रेम लाम में समर्थ होते हैं एवम्‌ अंतमंण्डल में प्रविष्ट होकर प्रेमिक रूप से 
भगवद्‌ दर्शन का अधिकार पाते हैं। यह शब्द ब्रह्म रूपी शब्द है । इसमें संदेह नहीं। 
इस शब्द ब्रह्म को आश्रय बनाकर ही परब्रह्म रूपी भगवान्‌ का साक्षात्कार होता 
है। श्री वृ दावन में यह शब्द सुमधुर वंशीध्वनि के रूप में सुना जाता है । अन्यान्य 
मगवद्घामों में घामानुरूप पृथक्‌-पथक्‌ षब्द हैं-यह जानना चाहिए । १ 

अध्यात्म यात्रा की इन क्रमागत घाराओं में उल्लिखित स्तरों तथा नाद रूपात्मक 


विविध अनुभूतियों को पीठिका पर निर्ग्‌ निए संतों की आरोहण प्रक्रिया का विवरण 
दिया जाना चाहिए । 





अवरोहण प्रक्रिया' वाले अध्याय में यह वताया गया है कि संत साहित्य में पर 
तत्व संसारात्मक परिणमन में तीन भूमियां ग्रहण करता है-अभेद, भेदाभेद तथा 
भेद । प्रत्यावतंन अथवा आरोहण क्रम में यात्रा संतों के यहाँ सामान्यतः दोनों आँखों 
के बीच से आरंभ होती है । यह स्थान पिंड तथा ब्रह्माण्ड की देहली कही जाती 


है। कहीं कहीं यात्रा का आरंभ नाभिचक्र से भी कहा गया है । 
१, तंत्रालोक, जयरय टीका । 
रहस्यवाद, पु० १२५ । 


३. श्रीक्षष्ण प्रसंग, पुष्ठ ३६० तथा ३०१ । 
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संतवारा का सीधा संवंद्ध सिद्धो, नाथों) से भी, जोड़ा जाता है। वौद्ध सिद्धों 
की चार भमियों की चर्चा ऊपर की जा चकी है। नाथ लोग भी 'परमपद' का उल्लेख 
करते हे । गोरखनाथ पंचपिड का सिद्धान्त स्वीकार करते हैं । पिंडो का योगिक 
प्रक्रिया से रासायनीकरण करते हुए उसे चिन्मय कर देते हैं और 'परमपद' से एकरूप 
कर देते हैं इनके यहाँ ऊर्ध्यारोहण की भूमियाँ इस प्रकार हैं- 
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ऽ << | 
नीर 
भट dug 9 फ़ परमपद 
EE 
ल $ ३ 
ग कि शून्य 
br |, 
As ct २ 
ट 6" | __ निरंजन 
णे 
2 
ic 7 
रि छः द: १ 
, —— परमात्मा 


४-अनाधपिड (इसमें पाँच अवस्थाएँ हैं) 
३-आधापिड-परमानंद से सो हंभाव पर्यन्त व्याप्त 
२-महासाकार पिंड - अष्टमतिमय शिवरूप 
१-प्रकृति पिड-नरनारी रूप 


वौद्ध सिद्धों ने चित्त-गत चान्चल्य को दूर कर उसे वज्भोपम या वोधिचित बनाया 
था, नाथों ने समचे पिंड का ही शोधन कर उसे अमृत वनायः-परमपद से समरस 
कर दिया । वौद्ध शुक्र का शोधन कर रहे थे-इन लोगों ने प्राण का शोधन किया- 
काय का शोधन किया । संतगण 'वासना' का शोधन करते हूँ-मनः शोधन करते हूँ । 
प्राकृत शरीर में वासना को क्षेत्र बनाकर उसे संसार से हटाकर उपास्य की ओर उन्मुख 
करते हैं-और उसमें साधना की वीज वोते हैं-जिससे भाव तथा प्रेम और 'रस 
का विकास होता है। 

नाथों तया संतों के वीच की कड़ी रूप में आचार्य शुक्र ने वारकरी तथा सूफी 
साधकों को ठोक ही जोड़ा है। बारकरी भी वैसे ही भक्ति द्वारा वासना शोधन 
करते हैं जैसे सूफी हुकोकी इश्क के निमित्त 'मजाजी इश्क को सोपान मानते है ।. 
आगमिक चिन्ताधारा--दोनों में ही अनुस्यूत है । अतः दोनों से संबद्ध करते हुए भी 











१. देखिए - सिद्ध सिद्धान्त पद्धति - (नाथ निर्वाण व्याख्या) पृ० ६। 
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३६८ तंत्र और संत 

संतों को प्रकृति में किसी वरे शिकता की वात मानने को आवश्यकता नहीं है। एकः 

बात और है-नाथ साहित्य तथा सूकी साहित्य को आध्यात्मिक-आरोहण में प्रयकत 
2 तथा 

अनेक समान पदावलियाँ भी मिलती हैं-उदाहरण के लिए 'म्रमर! गुफा ' तथा लाहूत'२ 

'जवरूद' आदि को लिया जा सकता है । नाथों की “भमर गुफा हो संतों की मंवर- 

गहा' है । यही नहीं वारकरी नामदेव ने भी अपनी अभिव्यक्षितयों में उन शब्दावहियों 

का प्रयोग किया है - जो संत साहित्य में पाए जाते हैं। संतों की भांति वे भी स्पष्ट 

कहते हैं- ० = 3 चू 

“नाद समाइलो रे सति गुरु मेटिले देदा 

संत मानते हैं कि नाद में समाना और सद्गरु से मेंट होना एक ही वात है । जिस 

“सहज? को संतों ने निरन्तर स्मरण किया है-नामदेव ने भी उसे सर्वोच्च पद दिया 


गुरु परसादी जानिआ जनुनामा सहज समानिआ5 ॥ 
अभिप्राय यह कि पिण्डी, ब्रह्माण्डी, पारब्रह्मांडी, -मुकामातों के संकेत यहाँ भी विद्य- 
मान हैं- यद्यपि जितना क्रमिक उल्लेख वाद में मिलता है-उतना नामदेव .में क्या; 


ल 


सच पूछा जाय तो कवीर की प्रामाणिक प्राय (पूर्ववर्ती) रचनाओं में भी कम मिलता 
हि 
कबोर ओर कबीर पंथ-आध्यात्मिक मंडल : 
जिस 'परमपद' शब्द का प्रयोग वैदिक उक्तियों में मिलता है-वही पर्याप्त दीर्घ 

यात्रा करता हुआ कवीरपंथी साहित्य से मी लुप्त नहीं हुआ है । कबीर ने भी परम 
पद * शक का घुरठिकाने के लिए प्रयोग, किया है । इतना ही नहीं 'निजपद' 5 चौथा 
पद > तथा असं पद जैसे पदों का भी प्रयोग है । ये सभी शब्द हैतातीत पद 
के संकेतक हैं । कबोर ने स्पष्ट कहा है-- 

राजस सातिग तामस तीऱ्यूं ये सब तेरी माया । 

चौथे पद को जो जन चीन्हे तिर्नाह परमपद पाया ।* 


१. सिद्ध सिद्धान्त पद्धति (पद्यानुवाद) प्‌ृ० १३ । 

२. 'तसब्बुफ और सूफी मत' तथा 'कबीर मंसूर' (गुरुमत सिद्धान्त) पु० ३ भूमिका । 
३. पंजाबातील नामदेव (जोशी, १६४० संस्करण) सिद्धांत, पु० ८ ! 

४. हिदी को मराठी संतों की देन, पु० ११६ । 

५. क० ग्र० १५० । 

६. वही, २१० । 

७. वही । 

८. सं० वा० सं०, भाग १ पष्ठ १२३ 
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अर्थात्‌ त्रिगुणातीत अथवा अवस्थात्रयातीत पद ही 'परम पद' है। संत दरिया (बिहार 
वाले) ने भी कहा है- 
सत्तदान नर जो घढे, जाय अमरपुर गाँव । | 
आवागमन रहित अयो अजर अमर निज ठांव ॥२१.० 
यह निर्गुन से रहित हे विमल बिरोग अभाव । 
शान चेतन जब चेतिए पाएं पद निर्वान ॥* ४.० 
अथवा- तोन लोक के ऊपरे अभगलोक विस्तार ।२ 
कहने का मतलव यह कि संत कबीर तथा संत दरिया-दोनों ने उस लोक को तीन 
गुण से पार माना है । लेकिन जैसा कि आगे चलकर देखा जायगा, संत दरिया ने 
संमवतः और भी ऊर्ध्वं लोकों की चर्चा की. है । 
जैसा कि पीछे देखा गया है कबीर में तो उतना स्पष्ट नहीं, परन्तु परवर्ती 
कबीर पंथी साहित्य में लोक लोकान्तरों की कल्पना काफी बढ़ गई। वैसे इसके 
संकेत कबीर ग्रंथावली में प्रयुक्त एक दोहे से मिलने लगता है, परंतु उनके नाम 
पर ऐसे पद भी मिलते हैं जिनमें लोकान्तरों का सविस्तार उल्लेख है । प्रकीर्णक 
पद हे । - 
____ बंकनालि के अंतरे पछिम दिसा के बाट । 
नोझर झर रस पीजिए, तहाँ भंवर-गफा के घाट रे ।३ 
(क० ग्‌० प्‌० ८८,४) 
इस पदाँश में आध्यात्मिक यात्रा के उन तीन कड़ियों का उल्लेख है जो स्वतेर- 
सापेक्ष होने के कारण अन्यों का भी आक्षेप कर लेते हैं । यदि बंकनाल शब्द का 
प्रयोग है - तो वह समस्त विहंगम मार्ग का आक्षेपक है । पछिम दिसा-शब्द का 
प्रयोग शेष तीन दिशाओं का आक्षेप कर सकता है । इसी प्रकार भवंरगुहा जिस सत्य 
राज्य का द्वार है-अपन द्वारा सत्यराज्य का गमक हो सकता है । यों कबीर के नाम 
पर एक पद मिलता भी है-जो इस प्रकार है-- 
मेरी नजर सें मोती आया हे । 
कोई कहे हलका कोई कहे भारती दूनों भूल भुलाया है । 
ब्रह्म विष्णु महेसुर थाके तिहुँ खोज न पाया हे । 
संकर सेस औ सारद हरि पढ़ि रटि गुन बहु गाया है । 
है तिल के तिल के तिल भीतर विरले साधू गाया है । 
___ चहुंदल कबंल तिकुंटी साजे ओंकार दरसाया है । 


तंत्र और संतं 
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ररंकार पर सेत सुन्न मघ षट्दल कवंल बताया । 
पारब्रह्म, महासुन्न मंझारा सोइ निः अछर रहाया है । 
भंवर गफा .में सोहं राजे मुरली अधिक बजाया है । 
सत्तलोके सत्सुरुष विराजे अलख अगम दोउ माया है । 
पुरुष अनामी सब पर स्वामी ब्रह्मांड पार जा गाया हैँ Ei 
यह सब बातें देही माही प्रतिबिब अंड जो पाया है 
प्रतिविब पिंड ब्रह्मांड है नकली असली पार बताया है । 
कहं कबीर सत्तलोक सार यहाँ पुरुष नियारा पाया है' । 
क्रम इस प्रकार हुआ 
ळे ॥ अनामी (ब्रह्मांड पार) 


4 अगम 

¶ अलख 

^ सत्यलोक 

५ भवंर गुफा (सो हम्‌) 

^ महासु्न (निः अछर) 

T क (ररंकार) षट्दल 
१ त्रिकुटी (ओंकार) चतुद 
१ तिल 





[वंडगत ब्रह्माण्ड किसी और तत्व का प्रतिबिव है । बिव प्रतिबिव भाव का जो न्या | 
यहाँ विद्यमान है- या तो यहाँ से राघास्वामियों में होगा अथवा उसकी छाया 

यह पद बाद में कवीर के नाम से बना हो। जो हो । 

कबीर पंथ में 'शब्द' को 'सारशब्द' कहा गया है और चरम प्राप्य माना है। | 
कबीर पंथी चिन्तकों में प्रचलित है कि वणां का मूल अकार है । अकार तीन ह, । 
है--कह-अकह* तथा निःअक्षर । यही निःअक्षर सार शब्द हैं । यही परत र | 
कह तथा अकह (क्षर तथा अक्षर, प्रकृति तथा जीव) से परे है-निःअक्षर। सोई. | 
विलय से ओम्‌ की और ओम्‌ के विलय से निरक्षर सार शब्द की प्राप्ति होती दै | 
यही परम तत्व, परम घाम तथा परात्पर अव्यय* है । कहीं कहीं इस सार ्‌ब्द हा 
सत्यपुरुष का साधक माना गया है। अर्थात्‌ सारशब्द से उत्पुरुष ऊपर है ग ह. | 
पंथी चिन्तकों ने स्तर शब्द' की बिभिन्न व्याख्याएं की हैं । प्रसिद्ध कबीर ७८ 
साहब ने. त्रिज्या' टीका तथा 'निर्णय सागर” नामक ग्रंथ में 'साराव्द' को पारप : 











» संतवानी संग्रह, कबीर शब्दावली, भाग २, पू० ५५ । 
'मुक्ति प्रकाश--भूमिका, पृ० (ङ) । 
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प्रत्यावतन ३७ १ 


सत्यलोक 


- है सत्य पुरुष का निवास स्थान है। इसे अमरधाम भी कहते हैं 


दस असंख्या लाख योजन के ऊपर 


सहज द्वीप-सहज पुरुष का स्थान 

अंकुर द्वीप-अंकुर पुरुष का स्थान 
इच्छा होप-इच्छा पुरुष का स्थान 
सोहंग द्वीप-सोहंग पुरुष का स्थान 


आर्चेन्त्य दीप-आचेन्त्य पुरुष का स्थान 
आरण्य द्वीप - सायुज्य मुक्ति 
झांझरी द्वीप-सारूप्य मुक्ति 
वैकण्ठ-विष्णु का स्थान-सामीप्य मुक्ति 
दह्य अंश का स्थान-सालोक्य मुक्ति 


पृथ्वी से छत्तीस सहस्र योजन ऊपर देवों और सिद्धो का स्थान 


पृथ्वी 

नरक लोक, जहाँ चौरासी लाख कृण्ड 

ज है और उनमें पापियों को दण्डित किया 
जाता है । 

महातल 

रसातल 
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कहा" है । महाराज रीवाँ नरेश विश्वनाथ ने 'रकार तथा मकार' को सार शब्द | 
कहा । बडया गद्दी के संत प्रकाशपति साहब ने इन लोगों का खण्डन कर 'सार 
शब्द! का ही मण्डन किया । वडेया गद्दी की परम्परा सार शब्द को ही सत्यलोक 
सत्यद्वीप, शब्दलोक, चौथा लोक तथा अमरद्वीप आदि कहा । कहा है। छत्तीसगढ़ी 
शाखा में कबीर की धारणा का और पल्ळवन-विस्तार हुआ। छत्तीसगढ़ी शाखा भें 
परमतत्व को और स्थल रूप देकर उसे एक लोक में' प्रतिष्ठित किया उनकी खोक 
कल्पना पृ० ३७१ पर दृष्टव्य है । 

कबीर परम्परा के 'कवीर मंसर' में भी यह कहा गया है कि सत्यपुरुष ने सृष्टि 
के लिए छह पुरुष उत्पन्न किए--सहज, इच्छा, सुहंग, अंकुर तथा अचिनत । यह ग्रंथ 
उन्नीसवीं शती का है । (सन्‌ १८८०) । इसमें जो लोकों का विवरण दिया गया 
है उसमें एक विशेषता है । विशेषता यह है कि जिन लोकों का यहाँ वणन है-- 
उनमें एक ओर कबीर एवम्‌ कबीर पंथी परम्पराओं की पदावली प्रयुवत हे और 
दूसरी ओर सूफियों के । संबंधित चित्र पू० ३७३ पर दिया जा रहा है । 

इस प्रकार कबीर तथा कबीर पंथी साहित्य में एक ओर अवरोहण क्रम के कतिपय 
स्थान निर्दिष्ट हैं - जिसका कबीर मंसूर में उल्लेख है और दूसरी ओर कवीर के 
नाम पर ऐसे पद मिलते हैं जिनमें आरोहण के सोपानों और मार्गों के उल्लख हैं। 
मुक्ति प्रकाश नामक वडया गही की कृति में ऐसे पदों का भी उल्लेख है जिनमें 
आरोहण के विभिन्न भागों तथा ठिकानों का उल्लेख है । ऊपर एक पद उद्धृत किया 
ह चुका है - जिसमें कतिपय ठिकानों का उल्लेख है । एक पद खंड निम्नलिखित 
पुरब सोधि पश्चिम को जाव अंधाघूंध को हाल बतावे। 

शिला द्वार दक्षिण दे राखें उत्तर जाय सजीवन चाखे 

ळी च चारों दिशा का माळ: । 
प्राण, सगली कार ने जिन दिशाओं का विवरण दिया है उनका संकेत इसमें विद्यमान 
हैं । तांत्रिक वाङमय में चार पीठं माने गए हैं-कामरूप, पूर्णगिरि, जालंधर तथा उड्डी 
यान । मारत के प्रतिरूप मानव देह में भी चार पीठ माने गए* हैं । परम्परा हैं 
कि यदि मानव देह में प्रतिष्टित इन पीटों की परिक्रमा न की गई तो साधक की 
यात्रा पूणं नहीं होती । हठयोग में मूलाघार से पिङ-ब्रह्मांड के सांधे स्थल भेद की 





१. कबीर और उनका पथ, प० २३३ । 
« मुक्ति प्रझाश-भूमिका । 
° कबीर और कबीर पंथ, ३२४ प्‌० (१६६५) 
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के ऊपर 
सहज 


अचिन्त्य 


३७४ तन्न आ सत 


यात्रा प्रसिद्ध है - यह पूर्व दिशा की यात्रा है । विहंगम मार्ग अथवा संतों के वाद 
मय में अन्य दिशा के मार्गो का विशेष उल्लेख हे । योगबीज नामक ग्रंथ में भी कहा 
गया हे | & : 
“८ह्चिस द्वार मार्गेण जायते त्वरितम्‌ फलस “ 
यह पर्चिम मागं ब्रह्माण्ड प्रदेश से आरंभ होता है और महाशुन्य पर्यन्त जाता है। 
पर्चिम मार्ग की समाप्ति के वाद दक्षिण दिशा की यात्रा आरंभ होती है । वस्तुतः 
पर्चिम मार्ग की यात्रा समाप्त होने पर भंवरगुहा की ओर जाना होता हे । कितु 
दोनों के अन्तराल में बंकनाल पकड़ना पड़ता है - तदथं वक्राकार घुंधले मण्डल को . 
पार करना पड़ता है । फिर बाई ओर अर्थात्‌ दक्षिण से पश्चिम जाकर पुनः दक्षिण 
से उत्तर की ओर प्रत्यावतंन करना पड़ता है । 

कबीर मंसूरकार ने सूफियों के रूहानी मुकामातों का सामानान्तर उल्लेख कर 
आरोहण तथा अवरोहण को संवंद्ध कर दिया । यों तो अवरोहण “में आत्मा जिन 
स्तरों को पार करता हुआ उतरता है आरोहण में उन्हें फिर पार करना ही पड़ेगा । 

सूफियों में भी रूहानी चढ़ाई में आने वाले विभिन्न मुकामातों का वर्णन मिलता 
है । इस संदर्भ में चंद्रबली पाण्डेय का एक उद्धरण आवश्यक प्रतीत होता है- 
आत्मा और परमात्मा, अब्द एवम्‌ अल्लाह की मीमांसा है हल्लाज ने नासूत' एवम्‌ 
'लाहुत' की कल्पना की थी । इस प्रकार की लोक कल्पना से उसको अपने मत के 
प्रतिपादन में पूरी सहायता मिली थी । हल्लाज के उपरांत हमाम गज्जाली ने लोक 
कल्पना पर विशेष ध्यान दिया । उसने नासूत के साथ मलकूत और लाहुत के साथ 
जवरूत का विधान कर इस्लाम की गृत्थियों को सुलझाने तथा तसब्वूफ को व्यवस्थित 
करने का प्रयत्न किया । सूफियों ने नासूत; मलकूत, जवरूत और लाहूत-चारों का 
स्वागत किया और किसी किसी ने एक अन्य लोक 'हाहुत' की भी कल्पना कर 
डाली । ब्रह्मांड में लोकों की जो व्यवस्था है. उससे सूफियों का उतना संबंध नहीं 
रहता, उन्हें तो पिंड के भीतर उन्हें देखना रहता है। सामान्यतः नासूत नरलोक, 
मळकूत देवलोक, जवरूत एश्वर्य लोक एवम लाहूत माधुर्यं लोक है । हाहूत को चाहे 
तो सत्यलोक कह सकते हैं । साघक इन्हीं लोकों में विराम करता हुआ परब्रह्म में 
लीन होता और संसार के बंधन से मुक्‍त हो जाता है। इस दृष्टि से इन लोकों की 
तुलना जाग्रत, स्वप्न, सुषुप्ति और तुरीयावस्था से की जा सकती है । हाहूत को 
तुरीयातीत कह सकते हें । मोमिन शरीअत का पालन कर नासत में बिहार करता 
है, मुरीद तरीकतं को सेवन कर मलकूत में विचरता है, सालिक मारिफत का 
स्वागत कर जवरूत में विराम और आरिफ हकीकत का चिन्तन कर लाहूत 
तल्लीन हो जाता है । यही सूफियों की पराकाष्ठा और तसब्नुफ की परिणति हैं । 


कुछ लोग झोक र्त असूत भी आगे, पहुंचकर दाहक कोक, मे विद्मा रते ह पः 
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३७६ न तत्र आर संत ES 
१ २ सातंगुर प्रसादि ॥ 


अध्यात्म मार्गाय मंडल प्रदर्शक चित्र 


दिगेभपुर देशकाल 
परिछेद शून्य पारावार 
रहित अकथ (अवाच) पद 





ब्रह्मांड पार--: 
भवर गुफा । मध्यखंड (परमधाम) 
आदि दरबारी केन्द्रों 
का स्थान ॥ नळ ॒ 
अनिक दरू (सहसद&) 
(दक्षिण) ... ... ++ न्रिकूटी सुन्न मंडळ आदि ब्रह्मांडी 
कदा, को उपस्थिति का स्थान 
i ०.० °° (पश्चिम) 
मुक्त त्रिवेणी... .. . ** -- पड ब्रह्मांड की संधि॥ 
"नासिका चक्र इसके मूल 
सें काल का सुन्न खंड है, गुरु 
सुख विना इसके आगे वह 
किसी को नहीं जाने देता। 
पिड--: 
कुंडलिनी परिवारित ए पिडी चक्रों का आधार भूत 
र काय! देश 
मणिपुर चक्र 
Fo मनोचक्र (हृदय कमळ) 
८ दल । पिंडो इन पर भ्रमण 
करता रहता है, केन्द्र पर आवे 
मुक्त त्रिवेणो...... 7 तो स्थिरता पाता है ॥ 
| (पर्व) 
र सप्त पाताल 


क न सानि, Ps फरिंचथ०निसंटेखी' अध्यीर्थ/१२, १८; 
7 २०, आद ॥ घट भेद विचार निमितक अध्याय, २७ ४, 
४०, ४१, ४३, आदि ॥ ९४३ ३२, 
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तीन मंजिल हैं- (१) मुकामात (२) अहवाळ तथा (३) तमकीन । मुकामात 
का विवरण ऊपर दिया ही जा चुका है । 'अहवाल' वह स्थिति है - जहाँ साधक 
भावाविष्ट और उल्लास की दशा में रहता है । सामान्यत: साधक पहली 'मुकामात' 
वाही मंजिल पारकर 'सहवाल' की दशा में पहुंचता है-पर जो पूर्णतः परमात्मा 
की कृपा पर निर्भर है । इसीलिए इस अवस्था की झलक कभी-कभी मुकामात की 
पहली मंजिल पर ही मिलने लगता है । तीसरी स्थिति पर साबक परम सत्य को 
पा जाता है । 


कुछ सूफियों ने इन दोनों से भिन्न स्थितियों का भी उलेल्ख किया है । उनके, 
अनुसार तीन यात्राएं हैं-- 


(१) सैर इल्लाह : परमात्मा की ओर यात्रा । यहाँ साधक 'वाहिदियत' और 
'वहदत' की मंजिलों को पार करता है । इस यात्रा का 
अंत 'हक्रीक्रते मुहस्मदिया' में होता है । 

(२) संर फ़ी ल्लाह: परमात्मा में यात्रा । इसमें साधक परमात्मा में ल्य हो 
जाता है । यह 'अहृदियत' की मंजिल है । 

(३) संर-अनी-अल्लाहः इसमें साधक परमात्मा के गुणों रेविमूषित होकर इस अभि- 
व्यक्त होने वाले संसार में लोट कर आता है । यह फ़ना' 
के बाद 'वका' की लय के बाद स्थिति की अवस्था है ।* 

सूफियों ने अधिक से अधिक पाँच मुकामातों का उल्लेख किया है-ऊपर 

केवीर मंसूर' में इन पाँच मुकामातों का तो उल्लेख है ही-चार और भी बढ़ा 
लिए गए हैं । सूफियों की इन मुकामाती शब्दावलियों का प्रयोग राधास्वामी मत 
की पुस्तकों में भी मिलता है । मेहरबाबा ने इस धारा के समानान्तर मुकामातों 
का उल्लेख किया है । 

छत्तीसगढ़ी शाखा, दरियान्साहित्य में तो 'अमरलोक' की चर्चा है ही, सरमंग 

सस्धदाय में भी इस लोक को 'सतलोक'१ और 'नूरमहल'* इत्यादि कहा SE है । 
संप्रदाय में इसी अमर लोक के लिए संतदेश' शब्द का प्रयोग है । 
Sn 
१५ तेसव्वुफ अथवा सूफोमत, पृ० 5३, ४४॥ १८४८ संस्करण । 
२. सूफोमत : साधना और साहित्य-पृष्ठ ३२७-३२१ तक । 
२. किनाराम की :रामगीता', पृ० १४ पद ५०।: | 
ह, आात्मनिगुण-वर्किहरः;^्87६९५प्‌०।१७१९०।०१ Digitized by eGangotri 


३७८ तंत्र ओर संत 


नानक पंथ तथा तदनुयायीं और रूहानी मुकामात : 

` संलग्न चित्र प्राणसंगली' के अनुसार आरोहण-क्रम का सूचक है। इस चित्र में 
कछ चक्र ऐसे हैं जो मेरुदंड के अंतर्गत हैं और कुछ वाहर । सुपुम्णा नाड़ी गत सभी 
३ । इड़ा-पिगला से वे सभी वेष्टित हैं । इन चक्रों को तीन खंडों में विभवत किया 
गया है-अधः लोक, मध्यलोक तथा ऊर्दंलोक । प्रत्येक लोके में सात-सात खंड 
और हैं--कुछ मिलाकर २१ पुरियाँ कही जाती हुँ । 


अधोलोक : स्थान नाम 

पावो के तळूवों में पाताल 
एड़ियों में तलातल 
टखनो में रसातल 
पिडलियों में महात्तल 
जानुओं में सुतल 
जंघों में वितल 
तड़ागी में अतर ८ 

मध्यलोकों का विवरण : ी ८ 
मुलाघार भूलोक 
स्वाधिप्टान भुवः लोक 
मणिपुर स्वलोक 
अनाहूत महलोक 
विशुद्ध जनलोक 
आज्ञा तप लोक 
सह्श्नार सत्यलोक 


मणिपुर तथा अनाहत के वीच एक अप्टदलू कमल की स्थिति वताई जाती है । माता 
जाता है कि अष्टदल कमळ इससे किंचित बाहर को निकला हुआ पिंडी मन बग स्था 
है। मन इसके एक-एक दळ पर घूमता रहता है। युवित पूर्वक जव यह केंद्र मे 
छाया जाता है तो स्थिरता को प्राप्त करता है । 

सत्यलोक तक की गति प्राप्त होने पर अर्थात्‌ गुरुमुख साधक की सुरति जत 
यहाँ तक पहुँच जाती है तव वह स्थूल शरीर में रहते हुए भी उस आवरण से 
असंबद्ध हो जाता है । फल्तः उसे किसी प्रकार के शारीरिक बंधन नहीं रहते | 
इसका केंद्रीय चिन्ह पश्चिमाभिमुख योनि आकार वाळा तथा आंबा चन्द्राकार ; 
है । कारण, स्थूल शरीर की उत्पत्ति का स्रोत शुक्र शाक्ति का आधार चन्द्र ही 
बताया गया है । योगशास्त्र में भी चन्द्र का स्थान ऊपर कहा गया है ! इस स्थात 


तक जिसकी सुरत पर्ती | हैन श्रीभिः कुः से जाता है | गुह” 
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वाणी में इस स्थान को निराकार परमेश्वर के चरणं कमल नाम से कहा गया है । 
ऊद्धेलोकों का विवरण : > 


सहस्रार दो हैं->एक रक्‍त शबवित प्रधान और दूसरा इवेत शक्ति प्रधान । मध्य 
लोक की ऊध्वेसीमा पर जो सहस्रार है--वही ऊध्वेलोक का आरम्मक अर्थात मला 
धार है । इसके ऊपर निम्नलिखित सात स्थान हैं-- वी 

१. ब्रह्मांडी सन का स्थान : पट्दल त्रैलोक्याधिष्ठाता महान्‌ देव यहाँ पर 

बसते हैं । 
२. शिव शक्ति के ससवाय का स्थान: यह पूर्ण कलावान्‌ पद है प्रथम शून्य / 
| तथा मध्य शून्य या महाशून्य । 

३. निरालम्वपुरी : अन्तः शून्य पद । 

४. शक जहा स्थान : अणव तथा विदु पदाधार । 

५. निजपद : इवेत कमल ३२ दल, इसे त्रिशंदाधार भी कहते हैं और इसी 

ह का नाम ही भंवरगुफा लिया जाता है । 

६. गुरुपद : निरंकार देश । 

७. सहस्रार (पूर्णपद) । 

वस्तुतः यह द्वितीय सहस्रार भी पूर्णपद नहीं है, अपितु पूर्ण पद की मध्यमूमि 
है । इस धारा वालों का विश्वास है कि गोरखनाथ तथा भतृ नाथ आदि ने प्रथम 
सहस्रार अवश्य प्राप्त किया था--पर हितीय सहस्रार के आगे का पता उन्हें भी 
नहीं था । वास्तव में इसके भी आगे अलख, अगोचर तथा अकथ्य पद भी गुरुमुख . 
को उत्तीर्ण करने पड़ते हैं । इन स्थानों का अतिक्रमण सक्रम भी होती है और 
गुरु की कृपा से,निष्क्रम भी होता है। 


इनके यहाँ यात्रा का आरंभ नाभि कमळ से होता है । कारण, प्राण शक्ति का 
परिचायक है--प्राण-अपान । इनके संचार का केंद्र है--तामि। जब गुरु निदिष्ट 
प्रणाली से शब्दाभ्यास आरंभ होता है-तब कुंडलिनी उसके प्रभाव से जागकर उद्धंव- 
गामी होती है और अंततः ब्रह्म से एक रूप हो जाती है। इसीलिए जहाँ अन्य 
साधक कुंडलिनी को मूलाधार चत्र में दिखाते हैं--वहाँ प्रस्तुत चित्र में मणिपुर 
में दिखाया गया है । कुंडलिनी की तीन अवस्थाएं हैं--असुप्त, प्रबुद्ध और भ्रलीन । 
संचालित अवस्था में वह कुंडलिनी सरळ हो जाती है और सुषुम्णा के भीतर से 
होती हुई स्वस्थान में पहुँच जाती है और तेजोमय भाव में प्रलीन हो जाती है 
जिस प्रकार चक्र रूप केंद्रीय स्थानों में पहुँच कर वह अपना विशिष्ट वर्ण (तेज) 
में परिवर्तन करती है देती प्रेशर ध्वनि भैमी” Digitized by eGangotri 


३५० / _ तंत्र और संत 


शरीर को प्रारव्धानसार 'व्युत्यान' दशा में उतरना पड़ता है । सो, समाधि में 
ऊर्ध्वारूढ कंडलिनी व्यत्यानकाल में पुनः अवरोहण करती है और अपना चमत्कार 
दिखाती रहती है । समाधि और व्युत्यान-के इस आरोहावरोह से साधकों की कोई 
हानि नहीं होती--अपितु अभ्यासवश स्वाच्छन्ध ही बढ़ता जाता हे । 


पिछले अध्याय में इस 'विहंगम पथ' का परिचय देते हुए कहा गया है कि 
यहः भी एक प्रकार की दिग्विजय है--जिसमें यात्रा पूर्व! दिशा से आरंभ होती 
है । उक्त चित्र में ये दिशाएँ तो अंकित की ही गई हैं---शारीरिक मानसिक रचना 
को ध्यान में रखकर उसके चार खंड भी कर लिए गए हं--अधः; मध्य, ऊध्व तथा 
ऊध्वेपार । अघः मंडल में जीवात्मा आसुर तथा पाराव प्रवृत्तियों से संचालित रहता 
है । इस स्तर के जीवों में आध्यात्मिक प्रवृत्ति ही नहीं होती, अतः इस यात्रा में 
इन देशो-लोकों और स्थानों का कोई. महत्व नहीं है । यहाँ केवल, सांगोपांगता की 
दृष्टि से इन का उल्लेख कर दिया गया है । मानव जीवन की निर्वाहक शबितयाँ 
अपने-अपने अधिष्ठाता देवताओं के साथ साथ मध्य मंडलवर्ती षटू चक्रों में निवास 
करती हैं--इनका उपयोग अध्यात्म यात्रा में है। इन चक्रों के आधारभत काया- 
मंडळ को पिंडी मंडल भी कहा जाता है । भी ऊंचा स्तर उस ब्रह्मांडी मंडल 
का है जो ऊध्दे मार्ग' में स्थित है और जहाँ देवी प्रभाव का उत्थापक प्रकाश सक्रिय 
रहता है । दैत्य, मानव तथा देव भावों में भी उपरत होकर जब साधक में परम 
केवल्प की इच्छा उत्पन्न होती है--तब 'सुरत' झा जिस मण्डल में भीतर ही भीतर 
आरोहण होता है--उसे पार-ब्रह्मांड ऊद्धेंपार अथवा परमलोक भी कहा जाता है। 
इसे निरंकारी देश कहा जाता है । निरंकार पद वासी साधक आरोहण क्रम के 
अनुसार तीन और अवस्थाएँ प्राप्त करता है--(१) निरंकार पदाबलम्बी, (२) 
निरंकार पदारूढ तथा (३) निरंकार पदलीन । इन्हीं अवस्थाओं के लिए गुरु गण 
प्रायः अलख, अगम, और अकथ्य--जँसी संज्ञाओं का प्रयोग करते हैं। 


“अलल अगोचर अगम अपारा चिन्ता करहु हमारी ।” 


इस यात्रा में जो 'सुरति' आरोहण करती है--वह जब पिंडी मंडल में रहती है 
तव स्थूल शरीर से, जब ब्रह्मांडी मंडळ में जाती है तव सक्षम शारीर से; पार 
ब्रह्मांड होते ही कारण शरीर से, और इनसे भी आगे बढ़ने पर तुर्यं तथा तुर्यातीतं 


पदों से संबद्ध हो जाती है । स्मरण रहे कि यह 'सरति' और कछ नहीं, अपि 
निजरूपिणी तथा सर्वानभवसाक्षिणी 'शबित ह्वी है) 


यों तो तुर्यातीत की भी आगे और और दशान्तर कल्पना की जाती हैम 
वे सर्वे वागगोचर हैं“-नेक ३६३ से पवनी सित स का अ है 


प्रेत्पावतन ३८१ 
१. घरम खंड 
२. ज्ञान खण्ड 
३. सरम खाड 
४, करम खण्ड 
५. सच्च खण्ड 


इस प्रकार वे लोग मानते हैं कि गुरु नानक की पहुँच 'सच्च खंड' तक की ही 
थी। पर 'प्राणसंगली' के भूमिकाकार' संत संपूर्ण सिह की निम्नलिखित गरु ग्रंथ साहब 
गत पाक्तिया के साक्ष्य पर धारणा है कि गर नानक की अध्यात्म यात्रा 'अकथ्य 
लोक तक थी । पंवितयाँ है-- 


“शिवनगरी महि आज अबुध्‌ अऊच अगंब अपारो (7२ 
तथा-- ० 
“अलख अपार अगम अगोचर ना तिस काल न करमा” ९ 

इत्यादि [° 
संत दरिया सम्मत-आध्यात्मिक यात्रा : 

इनको एक कृति (ब्रह्म चँतन्य' नाम की मानी जाती है। इस ग्रंथ में र्हानी 
चढ़ाई का विवरण मिलता है । मार्ग में पड़ने वाले केंद्रों का भी विशेष रूप से 
उल्लेख है । इनका कहना है कि पिपीलिका योग में पिंड से ब्रह्माण्ड तक की 
यात्रा हे , पर विहंगम योग में सुरति नेत्र के अष्टदल कमल से अपना 
प्रस्थान आरम्भ करती है । इस कमळ के सूत्रीद्वार से वह ब्रह्माण्ड में प्रवेश कर 
जाती हे । वहां 'त्रिवेणी' में स्वान करती हैं आज्ञा चक्र के वाद ही त्रिवेणी 
घाट आता है । यंहाँ इड़ा, पिंगला और सुषुम्णा का मेल है । आज्ञाचक्र गगन 
का ताला है । पिंड और ब्रह्माण्ड का जुटाव यहाँ पर है। यही दशम द्वार है। 
पिंड में नौ द्वार हैं-ब्रह्माण्ड में दशम । यहाँ से “सहस्रदल कमल में होती 
हुई सुरति बंकनाल द्वारा भंवर-गुहा में जाती है । प्राणसंगलीकार की भांति दरिया 
साहव भी मानते हैं कि इस (सहस्रः दळ) कमळ का नाम श्याम इवेत भी है। 
यह निर्मल देवस्थान नमपुर में है । तीसरा तिळ (दृष्टि-शिव नेत्र) ठीक इसी के 
नीचे है । इसकी ज्योति नीलाभ है । जब सुरति सहस्रदल कमल में प्रविष्ट 
होती है तब इष्ट वस्तु आँखों में बस आती है और तब न्िकुटी के मंडल शें 


१, प्राणसंगली, भूमिका, पृ० ८२ । 
२. प्राणसंगली, पू० ८४ । 


र वही \ CC-0. Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 


च त्र और संत 


प्रवेश होता है । शून्यं में पहुँची हुई सुरति के समक्ष नैमंल्य रूप दर्पण रहता है। 
इसमें अलख की छाया पड़ती है । शून्य के आगे घुधकार है । वही स्थल सूक्ष्म 
रचना का बीज है । इसके बाद मंवर गुफा है जो सचखंड की ड्यौड़ी हे । इस 
खंड में 'निराकार का वास है और उसके ऊपर 'अकह लोक अपरंपार' और 
'अवाच' है । अकह लोक का दॉब्द ऐसा जान पड़ता है--जैसे जल का शब्दायमान 


| अगमनगरी या ऊजरलोक 


॥ -अकहलोक=अवाच्र 


| सचरबड (सव्यकाराज्य 


(निराकारकास्थान) ८ 
| मँवर गुहा(द्योरौयागगन मण्डल 
hr i | च्युद्यकार 
5 (/ शब्य 
2 ग्ब्य 


7 


> | वै र 


| सेहस्रदल कमल -श्यामश्यैत 


; = 


-प्रिवेणी स्नान 


| त्रह्ञाणडु 


` ^ अष्टदल कमलं की सची द्वार से 
ब्रह्माण्ड में प्रवेश 





9 आशाच्चक्र -धिए3 सीमा 


वेग । यह शक एक अकह दशा में उड़ाकर ले जाता है जहाँ 'अगम' नगरी है । 
सुरति, निरति, मन और प्राण को एकाग्र करके शून्य मण्डल में जाने पर शक 
सुनाई पड़ता है । इसका स्थान भंवर गुहा में है-जो ब्रह्माण्ड पार है । ध्वनि से 


वि अचल नल 
१. ब्रह्म चेत्य” 'के-व्माधार'प्री/वॅ! Collection. Digitized by eGangotri 


्रेत्याचतेन ३८३ 
शब्द प्रगट होता है और फिर वहीं लय हो जाता है। शब्द गुरु है और 
ध्वनि सद्गुरु । 

संत दरिया कबीर, नानक, दादू, रज्जव आदि के परवर्ती सन्‌ १६७४ (१७३१- 
५७) के आसपास विद्यमान थे । इन पर कवीर और कबीर पंथ का प्रभाव है । 
दरिया सागर' में कवीर की भाँति तीन गण से परे 'छ्यलोक' “सत्य लोक” सचखंड' 
या 'अभयपुर' की स्थिति मानी है, परन्तु ब्रह्म चेतन्य' में आगे के छोकों का भी 
उल्लेख मिलता है । इसीलिए डा० ब्रह्मचारी धर्मेन्द्र ने इसके प्रणेता के रूप में 
किसी कोकिल साहब की भी संघवना की है। 
राधास्वामी मत : आध्यात्मिक यात्रा 


इस मत के अनुसार सुरत को अपन मूलख्रोत की ओर उलट कर एक रस कर 

देने की पद्धति है-सुरत और मन को जो सारे शरीर में व्याप्त है-बहिमुखी 
--उनको दोनों नेत्रों के केन्द्र पर समेट लिया जाय । इस सिमटाव से मन और 
सुरत-दोनों ही शब्द में ळग जाते हैं । यात्रा की शुरूआत इसी प्रकार हो जाती 
है । इती घार के सहारे सुरत निम्नलिखित स्तरों को पार करती हुई पिंड देश 
में उतर आई हे-- 

शुद्ध --१ निर्मल चंतन्य देश 

मिश्र--| २ निर्मल चैतन्य और शुद्ध माया का देश. 


३ . निर्मल चैतन्य और मालिन माया देश 
और फिर उस ज्ञानधार, चैतन्य घार या नाम के सहारे वहीं लौट जाती है । शक 
और सुरत एक ही शक्ति के रूप हैं--एक प्रश्वास की तरह बहिर्मुखी और दूसरी 
श्‍वास की तरह ऊधध्वेमुखी । पहली सुरत है और दूसरी शब्द । इस प्रति ज्ञात यात्रा 
के निर्वाह के निमित्त उपदेश में प्रत्येक दीक्षित व्यक्ति को उपविभाग अथवा छोटे 
दरजे के शक का भेद दिया जाता है । इन्हीं के द्वारा सुरत को ऊपर चढ़ाना 
पड़ता है । यह वर्णात्मक नहीं, ध्वन्यात्मक नाम है । इन लोगों की यह घारणा भी 
है “राधास्वामी मत और मतों के शक या नाम एक ही दरजे या मण्डल के 
नहीं हैं । कोई शक निर्मल चैतन्य और शुद्ध माया के देशों के हैं और कोई शब्द 
निर्मल चैतन्य और मरिन माया देशों के । परतु राधास्वामी मत में जिस नाम या 
शब्द का उपदेश दिया जाता है वह पहले बड़े दरजे या सबसे ऊंचे निर्मल चैतन्य 
देश का है । ये शब्द मामूली चीजों के नामों को तरह शक या नाम नहीं है बल्कि 
य वे शब्द हैं जो अपने अपने मंडलों में. घंटे शंख आदि के शब्द की तरह गाज 
रहे ' हैं |” इस शब्द साधना के अभ्यास के माध्यम से सुरत को ऊपर या भीतर 


१. राधास्वामी सत अकाश)'य७ '॥३७,८५ ४%७ ॥धूयँऑँर्‍्सॅस्कॅरणे>॥90 
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खींच सकता है तथा इस प्रकार वह जाग्रत दशा तथा. स्थूल शरीर से संबंध बिच्छेद 
कर सकता है । सुरत का चढाव जब पिंड को पारकर ब्रह्माण्ड की ओर होता 
है-तव आँखें बैसे ही उछटने लगती हैं जैसे मृत्यु के समय । यही जीवित मृत्यु 
है--इसके वाद अमरता की ओर सुरत बढ़ती है--्रह्माण्डी सीमा पार कर जाने 
क्रे वाद साधक कालातीत हो जाता है । 


पिडीमन या कामादेश तथा ब्रह्माण्डी मन के बीच महासुन्न का सा एक अंतराल 
यहाँ माना जाता है--वहाँ भी सूक्ष्म सृष्टि हे । इस संधि स्थळ में एक बहुत ही 
सूक्ष्म छिद्र है-जिसे तीसरा तिल, दिव्य चक्षु, तीसरा नेत्र, सूक्ष्म नेत्र आदि कहा 
जाता है । आँखों के पीछे स्थित सुरत की अंतर्मुखी कर देने पर इसी छिद्र से वह 
ऊपर की ओर प्रमाण करती है । इस प्रकार सुरत सहस्र दळ कमल के राज्य 
में पहुंचती है--ब्रह्माण्डी मन में आरूढ़ होती है । राधास्वामी मत में सहस्रदल 
कमल को कहों-कहीं अष्ट दल कमल भी कहा जाता है और उराफा कारण 'मिन्न 
भिन्न आठ घाराओं का मिश्रण माना जाता है । यहाँ से सुरत बंकनाल का सहारा 
लेती हुई त्रिकूटी' में पहुँचती है । इस स्थान को असे अजीम अथवा आले लाहूत . 
भी कहा गया है । इसे महाकाश, गगन, प्रणव, ओंकार आदि संज्ञाएँ भी दी गई 
हैं । इसके ऊपर सुरत का आत्मपद 'सुन्न' स्थान है । यही दशम द्वार अथवा हाहूत 
भी कहा गया है । दशम द्वार द्वारा ब्रह्मांडी मन का भी उत्तरण हो जाता है ओर 
साधक निर्मळ चैतन्य देश में आरूढ होता है । ब्रह्मांडी मन तथा निर्मल चैतन्य 
देश के बीच एक स्थान है-महासुन्न सुरत इसे पार. कर 'भंवर गुहा” में समा जाती 
हे--जो सत्त लोक का द्वार है । इस लोक से शक की प्रतिध्वनि इस गृहा में 
गंजती रहती है । संतों ने इसे महानाद, सार शब्द तथा हत--जैसी संज्ञाएँ भी 
दी हूँ । इन संतों की धारणा है कि सहस्र दल कमल से सत्तलोक तक के छह 
मुकामातों से शुद्ध माया का कथन्चित समावेश रहता है परन्तु बाद में वह भी 
समाप्त हो जाती है और. निर्मल चैतन्य भर रह जाता है । 
` इन संतों के अतिरिक्त संत गरीबदास, भीखा साहब तथा लाळ साहब ने भी 
कुछ पोड़ियों का उल्लेख किया है--पर पद्य में वह उतना व्योरेवार नहीं है जितना 
होना चाहिए । फलतः किसी विशेष नवता की संभावना न देख उन्हें छोड़ता हुआ 
हे निकट अतीत के संत की उपल्ब्ध पाण्ड्लिपि से कूड बातें उद्धत करना चाहता 
! 
सहज समाधि का हाल : | ः 
जिस समय अभ्यास' में सहज समाधि के द्वारा आँखों की दोनों प्रतलियाँ उलटे 
लगती हैं तो पहले अंधेरे में कुछ रोशनी के किनके दिखाई देते हैं और फिर लु 
हो जाते हैं । वदा बिजु ang गनती ज रुक, दीपक: ही/>व्योति/आचतततरह के रंग 
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लाल, पीला, श्वेत श्यामल तथा नील--दिखाई देते है--फलतः साधक का मन 
अस्यास में लगने लगता है । इसके बाद आसमान और तारों की सी चमक, दीपक 
. आळा सी झिलमिल रोशनी दृष्टि पथ में आने लगती है । संत दरिया ने भी 
सुरत के धेसते ही 'दिव्य दृष्टि! प्राप्ति की बात की है और अनेक विध अनुभवों 
का उल्लेख किया है । इतना ही नहीं, वहाँ सूर्य की किरणों का सा प्रकाश भी लक्षित 
होने लगता है । जिस समय आँखें विलकुल भीतर की ओर उलट जायंगी, तब सुरत 
शरीर को छोड़ कर ऊपर. को चढंगी--फलतः प्रकाश के और ही रूप सामने आते 
हैं । अब स्थान सहस्र दल कमल का है । इसकी हजारों पंखुड़ियाँ पृथक्‌ पृथक तीन 
लोक का काम दे रही हैं । अम्यासी इस यात्रा से विव्हल हो उठता है । यहाँ 
न्िलोकपति का दर्शन होता है। बहुत से अभ्यासी इस मुकाम को पाकर तथा मालिक 
का कूल समझकर गुरु से आगे चलने का रास्ता ही नहीं पूछते । सुरत इस प्रकाश 
से तृत्प हो जाती है । 0 


इससे आगे बढ़मे पर इस प्रकाश के ऊपर का द्वार इतना सूक्ष्म ओर जीना 
है जैसे वारीक सुई की नोंक । अभ्यांसी इसमें प्रवेश करता है । इससे आगे बंकनाछू 
का ठेढ़ां रास्ता है जो कुछ दूर तक सीधा. जाता है और फिर नीचे की ओर मुड 
कर ऊपर जाता है । इस प्रणालिका से पार हो सुरत दृष्टि आसमान पर पहुँचती 
है--इस आसमान पर एक मुकाम हैं--त्रिकुटी--जिसे लाहूत मुसल्सी' मी कहते हैं । 
यह करीब लाख योजन म्वा और लाख योजन चौड है । यहाँ भिन्न भिन्न प्रका 
की लीलाएँ दृष्टिगोचर होती हैं । वास्तव में वहाँ को शोभा अवण्ये है फिर मी 
कुळ कहा जा रहा है । हजार सूरज, हजार चाँद--इसकी रोशनी से लज्जित हो 
जाता है । यहाँ ऊं ऊं की आवाज होती रहती है और आठो पहर बादल की सी 
मंद्रध्वनि होती रहती हे | इस मुकाम पर सुरत को अत्यधिक आनंद मिलता हैं! 
यहाँ पर, सुरत के तमाम आवरण हट जाते हैं अतः वह्‌ स्वच्छ साफ और तिम 
हो जाती है । इस स्थान से भीतरी रहस्य का अनावरण आरंभ हो जाता है 
कुछ समय तक सुरत इस स्थान की यात्रा कर फिर आगे बढ़ती है । चढते चते.) 
करीव करोड़ योजन पर चढ़ कर तीसरा परदा फोड़कर वह सुन्न में पहुंचती 
है । इसे हुतलाहृत भी कहा गया है । इस जगह का क्या वर्णन किया जाय * 
“यहाँ सुरत बहुत विलास करती है और प्रकाश 'त्रिकुटी' से बारह गुना अधिक द 
'मानसरोवर के तालाब अमृत से भरे हुए हैं जो जगह जगह पर मौजूद हैं ओर 
कितने ही वाग-वगीचे खड़े दिखाई पड़ते हैं । बहुत सी सूरते अप्सरा की माँति 
जगह-जगह पर नृत्य करती रहती हैं । इस आनंद को [पहुँची हुई सुरत ही जानती 
है । लिखने और कहने में सव संभव नहीं है । अति मधुर भक्ष्य पदार्थ 
अपनी तरोत्ाजगी. में (तिद्यमाम॥/स्हत्ते हेल एएा।न्मबधत्रबह?के०न्रहां मौजूद हें हर 
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स्थान पर अमृत के झरने प्रवाहित हो रहे हैं । हीरे के चबूतरे, पन्नों की क्यारिंयाँ, 
'गवाहूरात, लाल चुनियाँ जड़ी हुई प्रकट हो रही हैं । मछलियां, वत्तत्न उन सरोबरों 
में तैर रहे हैं । उनके आगे शीश महू बने हुए हैं और रूह अपने अपने मालिक 
के आज्ञानुसार स्थित हैं । इन सूरतों को हंस मंडली के नाम से वर्णित किया 
जाता है । इन स्थानों की निर्माण योजना देखते ही बनती है । यह चिन्मय प्रदेश 
है-जड़ता का नाम नहीं । यहाँ की सूरतों में निमंलता और सूक्ष्मता बहुत है-- 
न तो यहाँ भौतिक स्थूलता है और न मलिनता ही । 

यहाँ से सुरत आगे बढ़ती है । चढ़ते-चढ़ते पाँच अरब पचहत्तर करोड़. योजन 
ऊपर जाती है-महासुन का नाका तोड़कर आगे वढ़ती है । यहाँ दस नील तक 
अंधेरा ही अंधेरा है । उस तिमिर झूण्ड की गहराई और घनता कहाँ तक वणित 
की जाय ? खरब योजन तक सुरत नीचे तर गई और फिर भी थाह न लगी-- 
फिर ऊपर को चली । जो निशान गुरु ने बताया था उसी की सीघ में उसी 
मार्गे पर चलती ही रही-पर थाह लेना उसने उचित नहीं समझा--फलत: आगे 
की ओरं बढ़ी । यही मैदान भहांसुन्न का है । इस स्थान पर चार शब्द तथा पाँच 
मुकाम गुप्त है । इनका पता गुरु की कृपा से लगता है । इस स्थाने पर अन 
गिनत सूंरतें जो मरदूद' सच्चे. मालिक की हैं--इनके लिए बंदीखाने बने हुए हैं-- 
उनको तकलीफ तो कूछ भी नहीं--अपने-अपने प्रकाश से अपना-अपना काम करती 
ह-परंतु दर्शन मालिक का उन्हें नहीं होता । दर्शन के न होने से उनको बेचैनी 
अबश्य है परंतु एक "सुरतं मारूफी की उनके लिए मुकरंर है । जव संत इस रास्ते 
से गुजरते हैं और जो सूरतें नीचे के लोकों से संतों -के-वसीळे से जाती हैं--उनमें 
से जिन जिन सूरतों को. ले जाने की खुशी जो संतों, को होती. है उस सच्चे".सालिक 
की उन्‌ संतों पर अति.दया व कृपा होती है । संत उन सूरतों को बक्सवा.. कर 
उस, सच्चे मालिक के पास बुलवा लेते हैं--और हाल इस जगह को कहाँ तक लिखी 
डाय? ' । है 

ईस मुकाम को छोड़कर सुरत “भंवर गुफा' में पहुंचती है । वहाँ एक चक्कर 
हे जिसको हिंडोलना कहते हैं--ऐसा उत्तम फिर रहा है कि बहुत सरते उस जगह 
झूलती हैं । इसके इदं गिदं अनंत दीप चैतन्य वने हुए हैं इन दीपो में से आवाज 
सो हं सो हूं उठ रही है और उनकी धुन से सुरते और हस हशा बिलास 
रही हैं और जो जो रचना इस मुकाम पर और हैं वह ज्यों की त्यो लिखने में नहीं 
आती--दर्शनीय ही हैं । जब सूरत इस मार्ग को कमाती हुई पहुँचेगी, तब वह 
स्वयम्‌ ही देख लेगी । ै 

अब, यहाँ की सैर करती हुई सुरत आगे की ओर बढ़ती है । इधर सुगंध मल्य 


को ओर किस्म, किस्म की लों लेली तही. माती लांररी की बुरे 
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३८ तंत्र और संत 
सनाई पड़ती हैं । इसको सूंघती और सुनती हुई सुरत आगे को बढ़ी चली जाती हैं। 
त वह इस मैदान को पार कर लेती है तब सत्त लोक की सीमा आ जाती है। 
वहाँ से बीन की आवाज सुनाई पड़ती हैं । इसे सुनकर सुरत मत्त हो जाती है और 
आगे की ओर धेसती हुई चली जाती है । वहाँ सुनहले और रुपहले सरोवर अमृत 
से भरे नजर आने लगते हैं--बड़े बड़े उद्यान दिखाई पड़ने लगते हैं । एक एक रस 
इस स्थान के करीब-करीब करोड़ योजन की बुलंदी रखता है । सूरज और चाँद 
करोड फलों और फलों की जगह लगे हुए हैं भोर अनेक सुरतें इन वृक्षों पर 
पक्षियों की जगह पर बोल और विलास कर रही हैं । इस मुकाम की अजब लीला 
है । इन सारी लीलाओं को देखते हुए सुरत सत्त लोक में पहुंचती हे । वहां सत्त 
पुरुष के दशन होते हैं । | 


सत्पुरुष के शरीर का वर्णन इस प्रकार हो सकता हे--एक एक रोम उसका 
इस कदर प्रकाशित है कि करोड़ सूरज और चाँद लज्जित. हैं । जब एक रोम की. 
ऐसी शिक है--तो तमाम रोमों की शिकन कहाँ तक कही जाय ? नयन, नासिका; 
हाथ, पाँव की झोमा क्या लिखू--प्रकाश ही प्रकाश है । प्रकाश का समुद्र “कहें भी 
तो भी नहीं बन सकता एक पद्म पारुंध घेरा उस लोक का है और पांघ का शुमार 
यह है कि तीन लोक का एक पालंघ है । इस सत्त लोक की लम्बाई चौड़ाई किस 
प्रकार की है--कहना संभव नहीं । पाक सुरतें जिनको हंस कहते हैं--वहाँ बसती 
हैं और सत्पुरुष का दर्शन करती हैं--बीन की आवाज सुनती हैं तथा खुराक अमृत 
की हमेशा खाती हैं । 


इस मुकाम का विलास देखकर सुरत फिर आगे बढ़ती है और अलख लोक 
में अलख पुरुष का दशन पाती है । करीब एक शंख पालंघ घेरा उस लोक का 
है । अरब, खरब सूर्यो का एक-एक रोम अलख पुरुष का है । 


सुरत फिर वहाँ से ऊपर को चली और 'अगम लोक पहुँची--जिसका घेरा महार 
पालंघ का है और करोड़ों शंख की कामा अगम पुरुष की है । वहाँ के हसो के 
स्वरूप भी अद्मत हैं और विलास भी वहाँ के आश्चर्यमय हैं । इस जगह सुरत बहु 
विलास करती हुई इसके मी आगे 'अनामी पुरुष' का दशन पाती है । और अर्त 
उसमें समा जाती है । वह अनादि अनन्त है । संतों का वही मूल स्थान है । 
उसको पाकर सभी संत मोन हो जाते हैं । मुकामातों का चित्र यों हैँ 


छपरा वाल परमहंस जी महाराज के अनुसार 


जिनकी परम्परा में महात्मा आत्मविवेकानंद जी 
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प्रत्यावर्तन प 


अनामी या अकह पुरूष ) 
> | अगम / 
अलरव 

सज्लोक 

मवेर गुप) 
पाँच गुप्त मूत्माम 

महासुन्म 
सुन्नर्‍या दसवां द्वार, क्षरं, हूत लाहूत ' 
सिक्री -लाहूत मुसलूसी 


~ 


3 
आसमान पर <---> 





सुई की सीवरिक सुराख . 


सहस्त्रद्ल क मत्न 


आंरव का तीसरा तिल 


बट चक्र 


आगम और निगम की विभिन्न परम्पराओं में अनेक प्रकार के शब्दों की बात 
भी मिलती है--जिनका उल्लेख पहले किया जा चुका है । इस परम्परा में मी 


अंदरूनी शब्दों का विवरण मिलता है । 
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४. शंख का 


<. मुदंग 


स्थान 
संहस्नदक कमल के नीचे. 


` तंत्र ओर संत 


सुनाई पड़ता हे । 


सहस्रदल कमल से 
सुनाई पड़ता है। 


गगन या त्रिक्‌ टीस 


दसवाँ द्वार 


32 


भंवर गुहा 


विवरण 
इसके सुनने से बदन के रोम खड़े हो 
जाते हं ओर एसा स्थान नजर आता 
है जो बाग हे । जहाँ रग रंग के वक्ष 
व फूल फल मौजूद हिँ और चिड़ियों 


“| की बोल सुनाई देती हे । 


इसके सुनने से शरीर में आलस्य पैदा 
होता हे और एक तरह की सुस्ती 
पैदा होती है । 

इसके सुनने से प्रेम बढ़ने लगता है 
और यह मालूम होता है कि शिवजी 
के मंदिर में घटा ,बज रहा है । 
इसके सुनने से शरीर में खुशबू आने 
लगती है । और नशा की तरह शरीर 
चकराता है। मालूम होता है कि 
लक्ष्मीनारायण के मंदिर में घंटा 
शंख--दोनों ही बज रहे हैं । जब 
सुरत इस आवाज को सुनती है तब 
आनंद विह्वल .हो जाती है । 
इसके सुनने से अमृत दिमाग से उतरता 
है और बहुत आनंद तथा 

रस आता है । 

इसके सुनने से अमृत दिमाग से हलक 
में उतर आता है । 

इसको सुनने वाला अंतर्यामी होता 


| है । छिपे हुए को भी वह जान लेता 


है । इससे अनेक सिद्धियाँ मिळती हैं । 
यह वही बाँसुरी है जो श्री कृष्ण 
बजाते थे और बृन्दावन वासी सुनते थे । 
इसके सुनने से बहुत आनंद मिलता 
है और सुनने वाला हर समय मर्ग 
रहता है । क्योंकि यह शब्द हर वर्ष 
बाहर भीतर सुनने लगता हैं 
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` नाम शब्द स्थान 
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विवरण 
छिपी चीजों को वह अच्छी परे 
जान लता है । : 
इसको सुनने सेः वह शक्ति मिलती 
है जो देवताओं को है। शरीर बहुत ही 
हलका और सूक्ष्म हो जाता है । इससे 
वह्‌ पक्षी की माँति उड़ सकता है 
और लोगों को नजर नहीं आता 
साथ ही वह सवको देखता है। यह 
स्तर त्रिकालज्ञ का है । 
इसके सुनने से हर तरह के शक 
तमाम अच्छे व बुरे ख्याल का नाश 
हो जाता है और दुनियाँ व उसकी 
_ चीजों की सिद्धि व करामात को 
वच्चों का खेल जानकर ख्याल नहीं 
करता; क्योंकि सुनने बाला असल 
में मिल जाता है-सामरस्य की 
स्थिति में आ जाता है । 
थे दस तरह के वाजे हर वक्‍त मनुष्य के अंदर बजते रहते हैं-जो अनहद 
शब्द सुनने से मालूम होते हैं । चित्तगत विक्षेप के कारण निरन्तर उच्चरित होते 
हुए ये शब्द श्रुतिगोचर नहीं हो पाते । गुरु की कृपा से ये सारे शब्द सुनाई पड़ते हैं । 
जिन आध्यात्मिक ठहरावों और उन पर पहुँचने के वाद श्रृतिगोचर तथा दष्टि- 
गोचर होने वाळे नादों एवं रूपों की चर्चा की गई है उनका मत किचित्‌ उल्लेख 
. किसी न किसी खूप में सभी संतों में मिलता है। शक और खूप ही नहीं, गंघ, स्पश 
तथा रस का भी अनुभव होता है । 


तंत्र ग्रंथों के आधार पर यह स्पष्ट. कहा जा सकता है कि आणव उपाय द्वारा 
पर पथ” से चलने वाले साधक को 'पूर्णता' की ओर उन्मुख होते ही “आनन्द” 
का अनुभव होने लगता है । पार्यन्तिक अथवा पूर्णता की दशा के अतिरिक्‍त आन्त- 
रालिक आरोहण क्रम में कँसी-कँसी रहस्यात्मक अनुसूतियाँ होती है-इसका मी 
आगमिकों ने संकेत दिया है । कहा है कि पूर्णता की ओर उन्मुख होने पर स्वतः 
आनन्द की अनुभूति होने गती है । आनंद के अनंतर अंनेक विष अनुमूतियाँ होती 
हैं---कम्प, भ्रमी, घ॒र्णन, प्लवन, स्थिरता, चित्प्रकाश, आनन्द, दिव्य दृष्टि तथा 
चमत्कृति । क्षेवः “शकती "उपंलभ्मि ही "जीति र ।ओः्व्ति" दशा आती द 
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१०. बादल की सत्त लोक 
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वह अवाच्य' है । एक स्थान पर तो यह भी कहा गया है कि साधक लक्ष्य को 
हृत्कमल में अनेक रूपों में देखता है और अंततः वह्‌ बिदु प्रकाश पुन्ज के रूप 
में दृष्टिगोचर होता है । | [ 

परम धाम की ओर आरोहण करते हुए तांत्रिकों ने और भी अन्यान्य आंतरालिक 
रहस्थमय सोपानों की बात कही है । मध्यमागे में आरूढ जीवात्मा अनेकविध चक्रों 
` का उत्क्रमण करता हुआ आज्ञा चक्र से लेकर सहस्रार की कणिका तक माया राज्य 
'के ऊपर तथा महामाया राज्य के भीतर आठ पदों--विदु, अद्धचन्द्र, रोधिनी, नाद, 
चादान्त, शक्ति, व्यापिनी और समना--को भी पार कर जाता है । वस्तुतः इन आठ 
पदों में भी पाश जाल फैला हुआ है । पाश जाल से सर्वथा तुर्यातीत की “उन्मनी 
दशा' में ही संभव है । 

सामान्यतः आस्तिक-दशन--शिरोमणि वेदान्त. में माया अथवा त्रिगुण राज्य 
की चर्चा की जाती है और मायातीत पद को चौथा पद या तुये दशा कहा जाता 
हे ।. संतों में से भी अनेक ने परम पद को चौथा पद कहा है । पर आगमिक घारा 
में 'माया' के वाद “महामाया” का उल्लेख मिलता है--जो स्वयम्‌ तुर्य' दशा, है । 
महामायातीत दशा 'तुर्यातीत' दशा है । संत साहित्य में इस तुर्यातीत का भी उल्लेख 
किया गया है । तुर्यं और ुर्यातीत में अनेक स्तरों का उल्लेख मिलता है । 

पहले एक चित्र द्वारा दिखाया गया हैं वहाँ कहा गया है कि देह में अकुल सहस्रार 
से आज्ञा चक्र तक माया राज्य है--यह सकल” दशा है। अ ऊ म के रूप से नाद 
यहाँ उत्थित रहता है । मकार मात्रा के बाद वह उच्चार भूमध्य में बिंदु” के रूप 
भारण करता है । योगियों की.नौ भूमियों में बिंदु ही प्रथम है । माया राज्य के 
समस्ल मेद अविभक्त “बिंदु” रूप से यहाँ स्थित हैं । अवरोहण की दृष्टि से यह 
स्थान सृष्टि का आरंम बिंदु है और आरोहण पक्ष से विचार करने पर यह अनन्त 
में प्रवेश का द्वार है । अद्धं चन्द्र तथा रोधिनी इसी बिदु-आवरण के ऊर्ध्वरूप है । 
इन पदों या स्तरों की विभित्र शून्य रूप में कल्पना है । स्वच्छदागम में अनेक शूलों 
की कत्पना है । हृदय कमल अघः शून्य है । मव्य शून्य है--कण्ठ, तालू, भूमध्य, 
छछाट तथा ब्रह्मरंक्ष । व्यापिनी ब्रह्मरंञ के भी अनन्तर है । ब्रह्मरंक्ष ही शक्ति 
स्थान है ! इसोलिए 'व्यापिनी' चतुर्थ शून्य है । समना पन्वम शून्य है । इस प्रकार 
आगमिक धारा में वह सब कुछ हे--जिसका विकास संत घारा में मिलता है । 

संतों की ऊध्बंयात्रा में तीसरे तिल से भवंर गुहा होते हुए सत्य राज्य तक 
पहुँचने की वात का आरंभ तो कबीर से ही हो चुका है | पर क्रमश: परवर्ती संतों 
ने उसके वाद भी अनेक मूमियों का उल्लेख किया है । वैसे तो कबीर के नाम से 
'लिखी अनेक रचनाओं में सत्य राज्य के पार स्थानो--अलख, अगम, अकह आदि 
'का भी नाम मिलता है । आध्यात्मिक मुकामातो में कुछ क्रम भेद मी मिलता है । 
वास्तव में इन अवर्याभोंव्याठतुरूनांत्मंक अध्यॅनि"पर्योर्थ रीचेकी हैं ("इसके अध्ययन 
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के माध्यम य साघनाओं 

न से र समस्त साघनाओं के पारस्परिक प्रभाव पर अच्छा 

व ब सकता है । संतों की इन मुकामात संबंधी झाब्दावलियों में अनेक आगम, 
वारा से संक्रान्त पदावली है और कई एक ,सूफियों की साधन घात 


सूफी शब्दा 
रु वली का समानान्तर प्रयोग किया गया है और राघास्वामी मत में आरोहण 


क्रम से पड़ने वाले स्थानों के समकक्ष 
क्रम से पड़ भ । वात एक ही है--जिन स्तरों से 
जड़पयन्त अपनी यात्रा का सम्पादन करता है~उन्हीं से द सक्रम या अलग 


भी आयगा । अतः नाम भेद का विचार करने से एकरूपता ही मिलेगी । इन 
वाव्दावलियों =e RN र 
टा के अर्था पर ध्यान देने से यह्‌ प्रतीत होता है कि संत शब्दावली कहाँ 
ले ले हैं--पद प्रयुक्त करते हे--स्वानुमत अर्थ में--अतः कहीं हीं अं 
हि हक रत तुम्‌ म--अतः कहीं-कहीं अंतर 
$ जाना सहज संभव है-संयोगात्‌ साम्य भी हो सकता है । 
इस प्रकार संत साहित्य के अन्य पक्षों की भाँति व्याख्या तां 
i] इस पक्ष की व्याख्या तांत्रिक 
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संत साहित्य और कवित्व 


प्रायः संत साहित्य को लेकर विद्वानों में यह मतभेद चलता रहता है कि इसक? 
विदेचन-विश्लेषण साहित्य के अध्येता द्वारा किया जाना चाहिए अथवा नहीं ? 
निषेध पक्ष वालों के तक हैं कि इस साहित्य की प्रेरक भावना साम्प्रदायिक है अतः 
सार्वभोमिकता' - “सर्वजन संवेद्यता' के उपासक साहित्य-अध्येता को इसे अपने अध्ययन 
का विषय नहीं बताना चाहिए । इस की चर्चा या तो दर्शन विशेष की शाखा में 
होनी चाहिए-क््योंकि वह किसी न किसी 'दृष्टि' सम्पन्न आचार्य से दीक्षित साधक 
की अभिव्यक्ति है । अथवा जैसा कि पश्चिमी समाजवादी चिन्तकों ने सामाजिक 
क्रांतियो और अवस्थाओं के विश्लेषण से इन सिद्धो-संतों के साहित्य को अपने अध्ययन 
का क्षेत्र बनाया है- वही हमें भी करना चाहिए। इस दृष्टिकोण से अध्ययन का 
परिणाम यह रहा है कि ये संत उन की दृष्टि में एक अच्छे 'समाज स॒घारक' रहे 
हैं-समाज के निचले तबके की पिसती हुईं चेतना को शक्‍त स्वर देने में इनका इलाध्य 
योग रहा है । ये लोग जीवनयापन में उपयोगी आथिक ढांचे को ही (Basic 
37५०४००९) मूरूमूत ढांचा स्वीकार करते हैं और उसी दृष्टि से तादाघृत (87०7 
3४५०६7९) का उच्च ढांचे का अध्ययन करते हैं। एक तकं और भी देते है-कि 
इन संतों की अभिव्यक्ति के मूल में ही कवित्व की भावना नहीं है-अनायास भावावेश 
में काव्योचित उपकरण कहीं आ जाय-इससे कोई रचना मूलतः काव्य नहीं वन 
जाती । कवित्वद्योतक माषा या वर्णना और है और कवित्मय वर्णना और । इन संतों 
के समस्त उद्गार या तो अपनी साँप्रदायिक अनभूतियों की विवशता की परिणति 
हैं या तो अपने व्यक्तिवेध साम्प्रदायिक अनुभूति के घरातल से हटने पर छोक-करुणा 
अथवा लोकोद्वार की भावना से प्रेरित खण्डनात्मक अथवा उपदेशात्मक उद्गार । 
इस प्रकार इनकी समस्त रचना की मूल प्रेरणा या तो साम्प्रदायिक है अथवा सामा- 
जिक । मानब में निहित स्वभाव-गत समस्त संभावनाओं के विकास में बाघक तत्वों 
का खण्डन तथा साधक तत्वों का उपदेश-ही इनका मूलस्वर है । यदि अंतर्मुख हैं तो 


साम्प्रदायिक और बहिरमुख हैं तो सामाजिक । फलतः उभयथा इनका विचार साहित्य 


के विद्यार्थी अथवा अध्येता के क्षेत्र के वाहर की वस्तु हे । वस्तुवादी चिन्तंक तो यह 


स्वीकार करते हैं कि मानव में चेतना मर्तः में पै सामाजिर्क 
ही होती है समाज में पैदा होती है अतः सा 


फलत: चेतना प्रेरित समस्त कृतियों की व्याख्या . एक सामाजिक सदस्य के रुप में 
ही होनी चाहिए । मनुष्य का कुछ भी व्यक्तिगत नहीं है-एक दूसरे के विपक्ष में 
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विशेषताएं व्यक्तिगत होकर भी कहीं न कहीं समाज से संवृक्त हैं-अतः जिन्हें साम्प्र- 
दायिक कहा जाता रहा है-जीवनयापन के संदर्भ में वे भी कहीं न कहीं सामाजिक 
वर्ग विशेष की हैं । इस प्रकार व्यक्ति मात्र की तरह संत मात्र की हर हरकतों का 
मूल्याँकन एक सामाजिक व्यापार के रूप में समाजशास्त्रीय दृष्टि से किया जाना 
चाहिए । इनकी दृष्टि से चेतना या संवेदना कोई ऐसी वस्तु नहीं है जिसका समाज 
या सूत से पृथक कोई अस्तित्व या महत्व है । इस दृष्टि से संतसाहित्य-जो कवित्व 
की भावना से रचित नहीं है-काच्य की दृष्टि से नहीं-समाज शास्त्रीय निष्कषों की 
पुष्टि के लिए अघीन होना चाहिए । माकसं एवम्‌ एंजल्स ने ऐसा किया भी है। 

इन आक्षेपों के संदम में पहले यह स्पष्ट कह दिया जाय कि और चाहे जिसकी 
यह दृष्टि हो-पर स्वयम्‌ संत भूतवादी नहीं है-माक्स के विचारों की तो बात हीः 
पृथक्‌ है । मूलतत्व वाळे अध्याय में यह स्पष्ट कर दिया .गया है कि संत जन जड 
या पदार्थ जेसी कोई वस्तु मानते ही नहीं-वे तो उस दृष्टि के अनुयायी हैंजो एक 
मात्र चेतन की सत्ता मानते हैं और जड़ को भी चेतन का परिच्छिन्न रूप मानते हैं। 
ये संत उस शांकर मत के भी समर्थक नहीं हैं जो जड़ को सवंथा चिद्भिन्न मानते 
हैँ-फळतः अहेत की सिद्धि के लिए उसका आत्यंतिक निषेध कर देत हैं। शांकर मत 
की तरह ये लोग जड़ को अनादि अविद्या की परिणति-प्रातिमासिक परिणति-नहीं 
मानते हैं जिसका विद्यात्मिका वृत्ति अथवा ज्ञान वश सदा सदा के लिए निवर्तन हो 
जाया करता हे । यदि एसी मान्यता इन संतों की होती तो न तो भोग के साथः 
योग का समर्थन करते और न तो निर्वाण के समक्ष भव को मान्यता देते और नः 
. ही दोनों का पार्थक्य मिटाने की बात करते । वे यह भी न कहते-- 


जन दरिया .सतगुरु मिला, कोई पुरवले पुन्न । 

जड्ड पलट चेतन किया, आन मिलावा सुन्न ॥ 
जड़ ओर चेतन-सवंथा भिन्न होते-तो जड़ को परूट कर चेतन करना किसी. के वृते 
का न होता । जहाँ जो संभावना निहित है-वहीं उसका सम्मतेन हो सकता है । यदि 
ये शांकर मत की भांति चेतन से भिन्न जड़ मानते होते, तो वासना का शोधन नहीं, 
दमन 'करते । प्रतिबिम्ब राग! के माध्यम से मूल राग या स्वमाव को पाने के 
लिए मरणान्तक बेदना न सहते । निष्कर्षं यह कि संत गण केवल चेतनावादी हैं-जड़ 
को मानकर भी उसे वे चेतना का परिच्छिन्न रूप मानते हैं-सवंथा पृथक्‌ और विजातीय 
स्य नहीं - | -- 4 
कहा जा सकता है कि यह चेतना और कुछ नहीं एक प्रकार की भौतिक घटना 
हैं । किसी भी प्रकार का कोई भी ज्ञान एक धक्का है । किसी का म 
इंद्वियाँ | स्नायएं उसे 
पर घकका लगता है- स्तायषिक यंत्र को यह धक्का देती हे ओर स्तायू | 
भस्तिष्क तक प ह बसी तत हीतो "यह एक मौतिक 


३६ तंत्र और संत 
व्यापार ही तो है - स्वतंत्र विजातीय द्रव्य नहीं । कहा जा सकता है कि यदि यह 
धक्का ही चेतना है तब मादक द्रब्यो के सेवन काल में उससे हीन व्यक्ति जला दिया 
जा सकता है ? यदि उक्त चेतना हीं सब कुछ है तो अवश्य [जलाया जा सकता 
है लेकिन मदहोश को जलाने पर भी कष्ट का अनुभव होता है-जो अतिरिक्त 
“चेतना' का अस्तित्व द्योतन करता है । भूतवादी कह सकता है कि यह अतिरिक्त 
चेतना नहीं है-प्रत्युत स्थगित चेतना है जो अग्नि के संपकंजन्य धक्के से पुनः गतिशील 
हो गई है । अतः अतिरिक्त चेतना मानने की कोई आवस्यकता नहीं-वह एक भौतिक 
घटना का ही नामान्तर है । 
उक्त तक श्रृंखला के विपक्ष में दो बातें कही जा सकती हैं-एक तो यह कि 
हम सब जब गहरी से उठते हैं तव यह समझते हैं कि आज बड़े आनंद से सोया' । 
स्पष्ट है कि यह स्मरण विना पूर्ववर्ती अनुभवात्मक चेतना के किसी प्रकार संपन्न 
'हुई ? और ग्रह अनुमवात्मक चेतना किसी प्रकार का धक्का हँ-नहीं, कारण धक्का 
का अनुमव हो तो गहरी नींद नहीं और गहरी नींद हो, तो धक्का नहीं । फिर 
'मी अनुभवात्मक चेतना है-अतः प्रतीत होता है कि चेतना का एक ऐसा खूप भी 
'है-जो भौतिक घटना नहीं है-जो स्वतः प्रज्वलित या स्वयम्प्रकाश है । कहा जा सकता 
है कि यह स्मृति नहीं है-अनुमान है । नींद के बाद की विश्रान्ति से यह अनुमान 
होता. है कि उस समय शरीर की सारी हरकतें-भीतरी बाहरी-शाँत थीं-अतः जगने 
पर इतनी विश्रांति एवम्‌ ताजगी अनुभूत हो. रही है । अनुमान अप्रत्यक्ष या अननु मूत 
का ही होता है -अतः 'सुख से सोया” इस बोघ की उपपति के निमित्त अगत्यात्मक 
सुख चेतना के अनुभव का प्रश्‍न हो नहीं खड़ा होता। तब भी प्रश्‍न यह है किं 
सुख' का अनुमव तो है-पर वह “सुख' जागरण कालिक (विश्रान्ति रूप अनुमव का) 
हैं अथवा पूवंवतीं निद्राकालीन ? 'सुख से सोया-इस वाक्य में 'सोना' क्रिया के विशेषण 
रूप में 'सुख' से शब्द का प्रयोग है-विशेषण का संबंध विशेष्य 'सोना' क्रिया से 
से है - न कि जागरण से - विपरीत इसके तो सुख की नींद भंग होने से दुःख ही 
होता है । सुख से सोने वाला “सुख से सोया' यही कहता है-न कि “सुख से जगा- 
यह्‌ । न हो यह कि जगने पर विश्रान्ति का जो अनुमव हो रहा है-उससे अनुमित 
हो रहा है कि शयन सुखकर था । इस प्रकार अनुभवाश्रित चिन्तन यह सिद्ध करता 
है कि हर प्रकार की गति-विश्रान्ति बेला में भी अनुकूल सुख का जो साक्षी है- 
वह चेतना' है, 'चितन' है-बल्कि इससे भी आगे बढ़कर कहूं तो कह सकता हूं कि 
जह सुक्षात्मक या आनन्दात्मक भी है-चेतन । अथात्‌ वह “चेतन” है और 'सुखात्मक 
है । अर्थात्‌ सबका साक्षी सच्चिदानन्द हैं - सत्‌ (है) चित्‌ (चेतना) तथा आनंद (सुख) 
“किसी के भी न रहने पर मी वह है-अपने से ही वह अपना सखात्मक अनुमव करता 
है-जागरण में Se अनेक अन्य उपकरणों के माध्यम से जागतिक द व्यवहृत आत्मा- 
नुमव करता है । चेतना को अतिरिक्त इसलिए भी माना जा सकता है कि जीव 
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सि त ) ही अपने साक्ष्य में धक्का को 'चेतना? का रूप देता है-अर्थात्‌ जो चेतना 

४ है-वह जीवकोशगत वळ तरळ द्रव्य पदार्थ के कारण । वैज्ञानिकों ने इस तरल 

वन केसंगटक अवयवों कापतातो लगा लिया है-पर उनके रासायनिक मिश्रण 

a शक्ति का प्रादुर्भाव नहीं कर सके । अमी तक तो वह किसी रासायनिक 
प्रतिक्रिया रूप में तो - स -्नहीं 

न न आ सका-मविष्य में कया होग कहा जा 


अस्तु, जो मी हो-कम से कम संतगण यह मानकर चलते हैं 
मात्र सत्‌ हे और सब कुछ उसीका परिच्छिन्न रूप बल दा बोर :- स 
चेतन की ही अचिन्त्य शक्ति (चिन्मय) का A 
द ) का परिच्छिन्न रूप । यही अचिन्त्य स्पंदात्मक 
संकोच विकासमयी शक्ति जगत्‌ रूप में परिणत होती हुई अंततः सर्वाधार खूप में 
कुण्डलित हो गई है-कुण्डरिनी बन गई है । वह वर्णात्मक शक्तियों का अविभक्त 
नादमय रूप है । वही भिन्न-भिन्न वर्णात्मक रूपों में अवतरण बेला में आत्मा का 
आवरण भी बन जाती है चक्र केन्द्र बन जाती है । अस्तु । जिसकी यह दृष्टि! है 
जिसका ह जीवन, सारी साधना और समूची अभिव्यक्ति-उस 'दष्टि' की परिणति 
है-उस साहित्य की व्याख्या 'वस्तुवादी' या “मौतिकवादी' दृष्टि से को जाय-यह 
व्याख्येय संतों के साथ तो न्याय न होगा-व्याख्याता अपनी दृष्टि से चाहे जो 
भी सोचे । i 

हाँ, यह स्वीकार करने में कोई आपत्ति नहीं है कि उसके समस्त अभिव्यंजन 
में उसका द्विविध व्यनितत्व अंतरनिहित है-अघ्यात्ममुखी अथवा अतर्मुखी साधक या 
सिद्ध का व्यक्तित्व तथा बहिमंख सामाजिक का व्यक्तित्व । अंतर्मुखी व्यक्तित्व 
की अभिव्यंजनाःमावात्मक हो या साधनात्मक-सम्भ्रदाय की वस्तु है-समान संस्कार 
वाले साधक की वस्तु है-सबकी नहीं। दूसरे प्रकार के व्यक्तित्व का प्रकाशन सामा- 
जिक चेतना के दबाव का समुच्छलन है -कवित्वावेश का उदगिरण नहीं । फलतः 
चेतनावादी होने पर भी काब्याध्येता का क्षेत्र फिर भी संत साहित्य नहीं है । साम्प्र- 
दायिकों और समाजशास्त्रयों के काम की वस्तु हो सकती है । 

इस स्थिति में पहली बात यह कहना चाहता हूं कि न केवल भारतीय अपितु 
विश्व के समस्त प्राचीन सांस्कृतिक केंद्रों के निवासियों का जीवन घम और अध्यात्म 
की मान्यताओं से नियन्त्रित और परिचालित था । भारत में तो उत्थान से शयन 
पर्यन्त और जन्म से मृत्यु तक-प्रत्येक व्यापार विधि-विहिति था। इस घर्मंअध्यात्म 
नियंत्रित ढांचे का एक लक्ष्य था और उस लक्ष्य की ओर अपने 'अधिकारमेद' वश 
अड़ा-विइवास के सहार व्यक्ति बढ़ता था । इस यात्रा की अपनी सुखदुःखमयी अनु- 
मूतियों का काव्योचित रासायनीकरण के साथ वह अभिव्यक्ति करता था। अभिप्राय 
पह कि जिस देश-काल का समष्टि मातस ही सम्प्रदाय-निगड्ति था उसकी मानस 
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तरंगों में साम्प्रदायिक गंध का अभाव सोचा ही नहीं जा सकता । फलतः सां 
तथा कविता को परस्पर विरोधी आत्यंतिक रूप से नहीं माना जा सकता । धमं 
और अध्यात्म-जो अविकारमेद की दृष्टि से साम्प्रदायिक होता ही है-प्रेरित रचना 
मात्र साम्प्रदायिक होने के कारण यदि साहित्य के क्षेत्र से बहिर्भुत कर दिए जायं- 
'तब तो प्राचीन वाडू मय मात्र साहित्य की परिधि से वाहर कर दिया जा सकता है। 
कहा जा सकता है कि तव तो साम्प्रदायिक वाळू मम और साहित्यिक वाङमय 
में कोई मेद ही न होगा-और भेद न होगा तो क्या दोनों पर्याय मान लिए जायं ? 
जया किसी संप्रदाय का आचारग्रंथ काव्य के रूप में लिया जा सकेगा ? नहीं, विल्कूल 
नहीं - मेरा यह आशय नहीं है । सांप्रदायिक जो कुछ है-वह सव साहित्य है - मैं 
यह नहीं मानता - पर यह अवश्य मानता हूं कि सांप्रदायिक होने के कारण ही 
सब असाहित्य नहीं हो जाता । साँप्रदायिक' होकर भी 'काव्य' हो सकता है, यदि 
कवित्व के उपकरण उसमें विद्यमान हैं । यदि साम्प्रदायिक सम्प्रदाय प्रेरित रचना 
को भी. आद्योपांत सरस तथा कवित्वोचित .-उपकरणों के उपयोग से आकर्षक बनाए 
रखता है - तो वह काव्य हो सकता है - उसे काव्य माना जाना चाहिए । अन्यथा 
समूचे मध्यकालीन भक्तों की रचनाओं का क्या होगा-जिसके कारण हिंदी साहित्य 
अपने उस काळ खंड को स्वर्ण युग' कहलूवाता है। रहा. यह. कि वह कविता सार्वभौम 
तत्वों से समन्वित न होगी, विपरीत इसके समान संस्कार वालों के ही काम की 
होगी-इसमें मुझे कोई आपत्ति नहीं । कविता. 'सहृदय! -'समान हृदय” वाले. के लिए 
होती. ही है - तभी तो 'संवादी' प्रभाव उत्पन्न कर पाती है । जिन तुलसी और सूर 
की रचनाओं को शुद्धतावादी -भी साहित्य” कहन: में नहीं:+ हिचकते वया (विश्व: का 
'अहिदूःमी उसी संवाद के साथ उसका आस्वाद लेः - सकता है जिस संवाद.के साथ 
संस्कारसाम्य वश एक आस्थावान्‌ हिंदू ? अर्थात्‌. क्या वह भी सारवंभौमिकता के 
प्रतिमान पर खरा उतरता है ? अधिक दूर क्यों जाया जाय-प्राचीन संस्कारों का 
हिंदू ही जिस रसात्मकता के साथ मानस अथवा सूर सागर का आस्वाद लेता है-उस 
तरह का आस्वाद आज का 'अ-कविता' वादी भारतीय (हिंदू) लेंगा? तब. क्या उतै 
साहित्य की परिधि से हटा दिया जाय ? फिर असमान संस्कार वाले उस '“साहित्य' 
के पद से बरखास्त भी कर दें-तो कर दे-समान संस्कारवारे तो नहीं करेंगे । मारत 
में संतों के संस्कार से संवाद रखने वाला संस्कार जिन लोगों में है-उन सहृदयों 
के जगत्‌ में तो संत साहित्य अपने कवित्वोचित उपकरणों में बंधकर काव्य कहा 
हो जायगा-अन्य लोग कहें न कहें । काव्य तो 'मन माने की बात है ।' _ 
की हैं-उनका 'काव्य' से कोई संबं है तट बे pn नि 
< र कोई सबंध हे या नहीं? अर्थात्‌ “रहस्य” और काव्य का 
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कोई सबंध हें या नहीं कारण, “भावना! भी रहस्यात्मक भूमिका की है-अतः व्यक्ति 
'मात्र वेद्य है और नीरस साधना तथा तत्प्रसंग की विलक्षण अनुभूतियों का तो काव्य 
त्मक दृष्टि से कोई महत्व है नहीं ? है 
इतना तो स्पष्ट है अ जो उक्तियाँ काव्यात्मक कही जा सकती हैं या कही 
जाती हैं-उनमें ल भावों, विचारों और वस्तुओं का तो सन्निवेश रहता 
हे, अलोकमनोगोचर तत्वों, अनुभूतियों और साधना प्रक्रियाओं का भी यत्र-तत्र समावेश 
देखा जाता है । भारतीय साहित्य शास्त्री इस विषय में दो ट्क अपना मत व्यक्त 
करते हुए कहते हैं कि जिस प्रतिमा या शक्ति विशेष से काव्यात्मक उक्तियाँ निमित 
होती हैं-वह दो प्रकार की देखी गई हैं-पहली आएं प्रतिभा और दूसरी अनाषं प्रतिमा । 
आष प्रतिमा मनोलोक से परे रहस्यमय तत्व का साक्षात्कार करती है, उसके लिए 
अतीत वर्तमान एवम्‌ भविष्य-सभी निरावृत हैं पर अनार्ष प्रतिभा मनोलोक के ही 
विषयों का जाते-अनजाने साक्षात्कार करती है। कवित्व शक्ति दोनों ही प्रकार की 
प्रतिभाओं के साथ द्‌ ष्टिगोचर होती है । कवित्व शक्ति का प्रकाश लोकोत्तर अभि- 
व्यंजना में ही लक्षित होता है । लोकोत्तर अभिव्यंजना का कवित्व से नियत संबंध 
है-अर्थात्‌ ` जहाँ लोकोत्तर अभिव्यंजनां है-वहाँ कवित्व है और जहाँ कवित्व है वहाँ 
लोकोत्तर अभिव्यंजना भी हो सकती है । अभिव्यंजना में लोकोत्तरत्व का उन्मेष 
'सम्मवतः दो कारणों से होता है - काव्योचित प्रतिमा या कल्पना से तथा उस कल्पना 
को संक्रिय बनाने वाली सार्वभौम और निवेयक्तिक भूमिका.पर उमरी हुई आनन्दमयी 
अनुभूतिः से! । आनंदमयी' काव्यानुभूति ही कल्पनां या प्रतिमा की प्रणालिका से 
निरंगेल प्रवाहित होती हुई काव्यात्मक अंभिव्यंजना ग्रहण करती है और ऐसी ही 
` अभिव्यंजना मानवीयं हृदय की वीणा के तारों को अनन्त काल झक्कत करने में 
मिजराव का काम करती है । इस प्रकार भारतीय आचार्य यह स्पष्ट मानते हैं 
कि कवि वह भी हो सकता है जिसने साधना के बल से आर्ष चक्षुओं को उद्घाटित 
कर लिया है और कवि वह भी हो सकता है जो रहस्यदर्शी नहीं है। जो रहस्यदर्शी 
नहीं है, बह भी कवि हो सकता है-पर उसके काव्य से रहस्य का-अमनोगोचर का 
-कोई संबंध हो सकता है तो केवल जिज्ञासा के स्तर पर-अपरोक्षानुभूति के स्तर 
पर नहीं । कारण, वह है ही नहीं । इसीलिए अनार्ष प्रतिभा सम्पन्न कवियों को 
ध्यान में रखकर धनिक? ने कहा है-“न हि कवयो योगिन इव. . . ” अर्थात्‌ कवि 
योगी की भांति वर्ण्य की अपरोक्षानुभूति पूर्वक वर्णना नहीं करता-अपितु स्वपर संवेद्य 
सामान्य रूप का अपना कल्पना से उत्प्रक्षण करता है । कल्पना की इस तृतीय आँख 
से मानस संस्कारों के आधार पर वण्ये का प्रत्यक्षायमाण बिबात्मक रूप देखता है 
और इसीलिए वह एक ओर प्रत्यक्ष न देखने के कारण योगी से भिन्न होता है 
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और दूसरी ओर परोक्ष को प्रत्यक्षायमाण रूप में देखकर परोक्ष रूप में हीन देखने 
के कारण-सामान्य जन से अपना पृथक्‌ महत्व रखता है । इसीलिए क्रोचे ने भी. 
शास्त्र और काव्य का मेद 'सामान्य' और विशेष' वर्ण्यं के आधार पर किया है। 
निष्कर्षं यह कि भारतीय आचार्यो की दृष्टि से अनार्षप्रतिभासम्पन्न कवि के काव्य 
से 'रहस्य' का संबंध यदि है-अलोकमनोगोचर से संबंध यदि हो सकता है-तो वह 
स्वाभाविक जिज्ञासा के ही स्तर पर हाँ, आषं प्रतिमा रहस्यदर्शी की कलात्मक अभिः 
व्यंजनाओं का संबंध 'अवाङमनोगोचर' रहस्य से (अपरोक्षानुभूतिमूलक) सवंथा संभव 
है । 

इस प्रकार भारतीय आचायों ने रहस्यदर्शी कवि और सामान्य कवि के रूप .का 
पश्चिमी कलावादी साहित्य चिन्तकों की भति व्यामोहकारी मिश्रण नहीं किया है । 
कचि की अनार्ष प्रतिभा या कल्पना को इहलाम के स्तर पर नहीं उठाया है । प्रसाद 
जी की असाधारण दशा या संकल्पात्मक' अनुभूति निश्‍चय ही एक व्यामोहकारी 
अथवा मिश्चित प्रकार की स्थिति का बोध कराती है । इनकी कवि और काव्य 
मात्र के संदमं में कही हुई यह असाधारण दशा' कवि मात्र के लिए उपयोगी हो 
कर कवि और रहस्यदर्शी को-आषं-अनाषे को-अभिन्न कर देती (है । इस संकल्पात्मक 
अनुभूति की सीमा इतनी विस्तृत है कि किसी न किसी प्रकार उसका विषय रोकमनो- 
गोचर और अलोकमनोगोचर-दोनों ही हो सकते हैं । इसी प्रकार महादेवी? ने मी 
कहा है - व्यापक अर्थ में तो यह कहा जा सकता है कि प्रत्येक सौन्दर्य या प्रत्येक 
सामंजस्य की अनुभूति भी रहस्यानुभूति है । यदि एक सौंदर्याश या सामन्जस्य 
खंड हमारे सामने किसी व्यापक सौंदयं या अखण्ड सामन्जस्य का द्वार नहीं खोल 
देता, तो हमार अंतजंगत्‌ का उल्लास से आँदोखित हो उठना संभव नहीं । इतना ही 
नहीं कर्म के सौंदयं और सामन्जस्य की अनुभूति भी रहस्यात्मक हो सकती है ।” 
उनकी दृष्टि में मनोगोचर अनुभूतियाँ भी वैयक्तिक परिधि में रहस्यानुभूति हैं-अमनो- 
गोचर अनुमूतियाँ तो रहस्यमय हैं ही । कविवर निराला और पंत ने भी अपनी 
रचनाओं की प्रेरणा को किसी रहस्यमय लोक से आती हुई कहा है। परिचिम में 
भी प्रेरणा सिद्धांत का स्पष्टीकरण करते हुए यह कहा गया है कि प्रेरणा का स्रोत 
रहस्यमय है । भारतीय आचाय यह्‌ नहीं मानता कि प्रेरणा का स्वरूप रहस्यमय 
नहीं है.- हो रहस्यमय-पर प्रेरणा अपने स्वरूप में रहस्यमय रहकर भी अनार्ष प्रतिभा 
सम्पन्न कवि में जिस तरह की अनुभूति और वण्ये को कल्पना के माध्यम से काव्या- 
कार परिणति दिला देती है -उसके द्वारा उमारी हुई अनुभूतियाँ और वर्ण्यं वस्तुएं 


सहृदय समाज के लिए अमनोगोचर नहीं होती, अन्यथा आनंदात्मक प्रतिक्रिया किंस 
nnn 


१, काव्य कला तथा अन्य निबंध । 
२. दीपशिखा, 'पु० २७-२८ । 
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SR समव होती-सहूदय संवाद किस प्रकार होता ? प्रेरणा रहस्यमयी होकर भी 
अनार्य कवियों में मनोगोचर विभूतियों को' ही उभारती है - यह बात दूसरी है कि 
दार्शनिक दृष्टि से आत्मस्वरूप आनन्दमयाँदा वहाँ भी अनुस्यूत है । दां निक की 
इस भक्ति से सभी तो सहमत नहीं हो सकते । 
प्रस्तुत प्रसंग में “रहस्य' शब्द का ग्रहण अवृद्धि बोध्य और अमनोगोचर अर्थ 
के लिए ही है ¬ इसलिए अनाषं कवियों की रचनाओं से उसका कोई संबंध नहीं 
रहस्यदर्शी आष कवियों के लिए ही उसका अस्तित्व है। आचार्य रामचंद्र शुक्ल ने र 
काव्य के क्षेत्र अध्यात्म के निष्कासन की बात कही है-वह अनाषं कवियों को ही ध्यान 
में रखकर। वैसे जब वे यह मानते कि जगत्‌ अव्यक्त ब्रह्म की अभिव्यक्ति है और 
काव्य उसी व्यक्त जगत्‌ की-अर्थात्‌ काव्य अभिव्यवित की अभिव्यवित है-तब के 
अव्यक्त की सत्ता मानते हैं - पर अनाष कवियों की कृतियों को व्ययत जगत और 
मनोगोचर अनुमूतियों से ही नियन्त्रित कर देते हैं । लेकिन मनोगोचर और व्यक्तः | 
जगत्‌ क्ती ही अभिव्यक्ति काव्य हो सकती है - यह आत्यन्तिक सत्य नहीं है । उप- 
निषदों, वेदों तथा आर्ष प्रतिमा सम्पन्न रहस्यदर्शियों की कृतियों में व्यक्त अमनोगोचर- 
अनुभूतियां भी काव्यात्मक परिधान में उतरती हुई दिखाई पड़ती हैं। क्या उन्हे 
केवल इसलिए अकाव्य कह दिया जाय कि उनका वर्ष्य मनोमय कोश से परे का 
हे? मैं मानता हूं कि रहस्यदर्शियों के हर उद्गार काव्य नहीं हैं-पर जहाँ सच्ची 
और तीब्र अनुभूति तथा कल्पना की बारीकियाँ सक्रिय हैं-वहाँ की छोकोत्तर अभि 
जता. को अकाव्य कहना स्वतः हृदयहीनता नहीं है ? अभिनव गप्त तथा भानंद- 
वद्धन न जिस 'शांत' रस को काव्य में स्वीकार किया है-उसका स्थायी माव समस्त ं 
'तृष्णा' क्षम सुखात्मा' ही है -यह स्थायीमाव जिसमें होगा, वह रहस्यदर्शी ही तो 
होगा-इस प्रकार रहस्य का काव्य से संबंध नहीं है-रहस्यदर्शी संतों की अंतर्मृखी 
| व्वा में अनुमूत भावनाओं का काव्य से संबंध नहीं है-यह कैसे माना जा सकता 
निष्कर्ष यह कि अनाष कवियों की कृतियो से 'र्‌हस्य' का जिज्ञासा के स्तर 
पर और आर्षे या रहस्यदर्शी कवियों में भावना के स्तर पर मी प्रकाशन. होता है । 
शुद्तावादियों ने भी यह स्वीकार किया है कि रहस्यदर्शी संतों ने लौकिक संबंधों 
के ढांचे पर जो रमणीय अभिव्यंजनाएं की हैं-उनका समावेश काव्य के क्षेत्र में किया 
जा सकता है । | 
इसरी आपत्ति - यह है कि इन अभिव्यंजनाओं का प्रेरक रीति कवियों की भांति 
कवित्व नहीं है - अतः मूल में ही कवित्व नहीं - तो बाहर कवित्व कहाँ होगा ? यह 
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जणो तृतीयउद्योग । 
द्‌ 
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तकं बिलकूल निरर्थक है । इस तकं पर उन कवियों का कया होगा जो कहा करते 
हैं- | 

“लोग हैं लागि कवित्त बनावत 

मोह तो मेरे कवित्त बनावत ।” 


जहाँ विवशता में अनायास काव्योचित उपकरणों से संवलित अभिव्यंजना हो जाय- 
बह जान बूझकर सायास अभिव्यंजना से कहीं अधिक महत्व की ओर उत्कृष्ट होगी । 

अब, संतों की उन रचनाओं के. विषय में सोचना चाहिए जो बहिर्मुख होने पर 
स्वमाव' निष्ठ समस्त संभावनाओं को मूर्त करने में अडचन डालने वाली रूढ़ियाँ 
हैं-और उनके खण्डन से संबद्ध उद्गार हैं अथवा संभावनाओं के मूर्तीकरण में साधक 
'उपदेशमय वचन है - । ये वचन निश्‍चय ही सामाजिक चेतना के दबाव से निकले 
हुए तत्कालीन समाजशास्त्रीय निष्कर्षो का पोष करेंगे । पर इससे भी कया हुआ- 
साहित्य तो सामाजिकता का वाहक है ही-तमी तो 'सामाजिक' के लिए उसकी 
चरितार्थता - है.। यदि ये सामाजिक उद्गार भी काव्योचित सरणि पर हैं-तो इन्हें 
काव्य मानने से कैसे इनकार कर सकेंगे - जवकि विहारी. के - 'कनक कनक ते सौ 
गनो को काव्य निविवाद रूप से माना जाता है । 

रहा सवाल यह कि संतों की अन्य आध्यात्मिक साधनाओं का वेचारिक तथा 
साधनात्मक विवरण का क्या होगा ? साहित्यिक शोध का विषय उसे क्यों .बनायें. 
इस संबंध में यह कहा जा सकता है कि किसी संत की. काव्यात्मक रचना. को. गहराई 
से हृदयंगम करने में इन पक्षों की जितनी ही गंभीरता .से जानकारी होगी-रसात्मक 
. आस्वाद उतनी ह्री घनता के साथ होगा । उदाहरणार्थ; 'घूंघट का पट खोळ-रे 
,तोहें पोउ मिलेंगे! - का सामान्य अर्थ तो हर. व्यक्ति समझ .सकता है-पर आत्मा 
के ऊपर अविद्या. या महामाया के कोन-कौन से पट पड़े -हए हैं-आवरण पड़ हुए 
हैं- और उन्हें केसे खोला जाता है फिर प्रिय का मिलन किस प्रकार संभव है-आदि 
बातों की जानकारी न हो तो सामान्य व्यक्ति की उक्ति और कबीर की इस उक्ति 


कया होगा ? कवित्व ही इसमें कंसे झलकेगा ? कवित्व का घूंघट भी तभी उघडंगा 
जब कि इन अर्थों की जानकारी हो - अतः इस प्रकृति के शोघ की नितान्त आवः 
इयकता है, सार्थकता है । | 

सभी रहस्यदशियों ने एक स्वर तथा एकमत से इस. तथ्य को स्वीकार किया 
हे कि रहस्य” और उसकी अनुभूति अनिवंचनीय है - वह अबुद्धि बोध्यं तथा अवार्ड: 
मनोगोचर है । यह तो सवं सामान्य अनुभव है कि हर व्यक्ति अपनी बुद्धि और 
मन में मी ठित होत ताळे, पावो "जोर विचारणे व्कों ? अमी प्यैधैक्तिकता में समाज 
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स्वीकृत और -समाजोपयोगी भाषा के माध्यम से ज्यों का त्यों इसरों तक नहीं पहुंचा 


आकार प्रदान करता है । रहस्यदर्शी की मनोमय कोश से परे की रहस्यानुभूति में 
भी समस्त वेयक्तिकता भस्मसात्‌ हो गई रहती है - फलतः यह भावना तो और भी 
निर्वेयक्तिक रहती है - किन्तु इसका सर्वं सामान्य के प्रति प्रेषणीय होना संभव 
नहीं है । इसीलिए एसे उद्गार प्रेषणीय बनाए जाने की अपेक्षा कहीं अधिक स्वान्त: 


अभिव्यक्त होने लगती हे. । 
रहस्यदर्शियों: की रचनाएँ "स्वान्तः? सुखाय' तो होती ही हैं--.प्रेषणीयता” की 
दृष्टि से भी लिखी जाती है--आत्मा-भिव्यंजन के निमित्त तो हो ही जाती हैं 'पर 
अवोबनार्थ” भी बनती रहती हैं । कभी कभी तो स्वान्तः सुखाय और प्रेषणीयता 
की काव्यमयी भूमिका से नीचे तथा स्थूल घरातल पर उतरकर व्यावहारिक उप- 
योगिता की दृष्टि से प्रचार! की वणका भी ग्रहण करती हुई दृष्टिगोचर होती है । 
` उक्तियों का विषय जितना ही अमूत और सूक्ष्म होगा--भाषा भी उतनी 
ही सांकेतिक और प्रत्तीकात्मक होगी । भाषा अपनी चरम सीमा में जब सांकेतिक 
हो जाती है--तब' प्रतीकात्मक होने के सिवाय और कोई चारा नहीं रह जाता । 
कारण, जिस स्वपर संवेद्य भाव विचार के ळौकिक स्तर को प्रेषणीय बनाने के 
निमित्त भाषा की उत्पत्ति हुई है--उस स्तर से ऊपर--व्यक्ति मात्र वेद्य तथा 
आध्यात्मिक स्तर--के भाव और विचार की वही लोक भाषा व्यक्त कंसे कर 
सकती है । इसलिए कभी कभी तो वह अनुभूति 'गूंगे का गुड़' वन कर--रह 
जाती है और मुखर का आश्रय भी लेती है तो 'उलटबांस' हो जाती है--छौकिक 
अथं से अपना संबंध तोड़ देती है--फिर 'प्रतीक' बनने के सिवा और कौन रास्ता 
ही बचा रह जाता है ? लोक में भले ही पानी बरसता हो और कम्बल मींजता 
ही, पर इन संतों की भाषा में तो कम्बल हो बरसेगा और पानी भींजेगा, समुंदर 
में आग लगेगी, मछली वृक्ष पर चढ़ेगी, चौंसठ दीप के जला देने पर, चौदस चंदा 
के उदित हो जाने पर भी प्रकाश का कण नजर नहीं आयगा--क्ष्या किया जाय-- 
सीमा है न्‌ ८०सी सब पसे।असी मव्को|2 ऋप/्से० आह वा बके! जबः०ब्रोज़ा//जायगा--तब 
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समझनी पड़ेगी ? मंहेषि अरविंद ने 'आलोक काव्य के लिए यही भाषा लग 
बताई है । भारती साहित्य शास्त्रियों की दृष्टि से कहा. जाय तो यही कहा बा 
सकता है कि भाषा का चरम सामथ्य ध्वनन' ज्र व्यंजन ही हे, प्रतीको में गोण 
और प्रकाशन की क्षमता एक साथ रहती ह--फछत: र मौन और मौसम के 
सम्मिल्ति प्रभाव से दोहरे अर्थ की अभिव्यंजना संभव ; है रु प्रतीक' हो बे 
माध्यम है जो स्वयं गोचर और मरत होते. हुए अगोचर ऑर अमूं च अनुभव 
करा देने में समर्थ होते हैं । अगोचर और अमूर्त भाव शब्दों से अभिद्यय नहीं हो 
सकते--इसलिए शब्द का अभिद्यात्मक सामर्थ्यं उसके: लिए उपयोगी नहीं होता। 
लध्यार्थ भी अन्वितार्थ या वाक्यार्थोपयोगी ही होता है--प्राथमिक स्तर के संदंध 
बोघ में ही अभिषा तथा लक्षणा की सामथ्यं समाप्त हो जाती«है--फरूतः शद्ध 
की उमयविघ-अमिधा तथा लक्षणा-सामर्थ्यं पाठक या ग्राहक को वाक्यार्थ (प्राथमिक 
स्तर का) बोध तक ही रहती है--भाव॑ वोध या रसास्वाद तक नहीं ले जा 
पाती-अशक्त हो जाती है । यह तो केवल व्यंजना या प्रकाशन शवित ही है जो 
अमूत भावनाओं और अनन्तानन्त संकतगम्य तथ्यों और भावों का ग्राहक की 
ग्रहण शक्ति के अनुरूप अनुरंजनात्मक ढंग से इंगित कर. सकती है । जो लोग ता 
की क्षमता और संकेत को सीमित समझते हैं--वे भारतीय साहित्य शास्त्र में विवि 
इसकी महिमा से अनवगत हैं.। भारतीयों की दार्शनिक दृष्टि ने तो व्यवित गा 
अमिव्यंजना की 'मग्नावरण* चित्‌? तक कहा है--जिसके कारण स्वयम्‌ आला 
की आनंदमयता अनुभूतिगोचर होती है--समस्त संसार प्रकाशितं होता है, असतु 
तो कहना यह है कि यह व्यंजनाशक्ति केवल शब्द की झक्ति के रूप में थ 
द्वारा व्यंजित होने वाली विशेषताओं, सूक्मतांओं और भावनाओं को यहाँ तक प्रकार्गि 
करती है-जहाँ तक ग्राहक का सामर्थ्य हैं । व्यंजना स्वतः सीमाहीन है-तभी तो 
वह सोमाहीन के साथ एक हो जाती है--मग्नावरण चित्‌ बन जाती है । लेकिन 
है तो आखिर रचयिता और ग्राहक की बौद्धिक क्षमता द्वारा ही ग्राहय--इसहिए 
फिर भी ससीम हो जाती है । इसीलिए व्यंजना को सक्रिय होने में जहाँ बर 
वक्ता, ' वोद्धव्य, वाक्य, वाच्य आदि का वैदिष्ट्य अपेक्षित बताया ,गया है 
अतिमावेशिष्टूय को भी सहायक कहा गया है । व्यंजना के साम्यं की चमा i 
प्रतिमावानों को ही अनुभूतिगोचर, होता है । रहस्यदर्शियों के प्रतीको. 
के व्यंजनात्मक सामर्थ्यं की थाह रहस्यदर्शी ही पा सकते हैं--सामात्य पाठक | 
र ग क्षमता के अनुरूप एक सीमा तक ही उसका आस्वाद पात 
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रहस्य की सावना करन वाले ये रहस्यदर्शी संतगण साधन बेला की व्याकलता | 
और वेदना तथा मिन की रसवर्षा की अभिव्यक्ति प्रायः पति और पत्नी के वियोग- 
संयोगमय प्रतीक. से व्यक्त करता है । ओपनिषद्‌ रहस्यदर्शियों ने भी ब्रह्मानभति 
की आनंदमयता की उपमा जामा संपरिष्वक्त पति की अनभति से की है । कहा 
है--तद्यया भ्रियया स्त्रिया संपरिस्वक्तः न वाह यं किन्न वेद नान्तरमेवमेवायं रुष: प्राजे 
नात्मना सम्परिष्वक्तः न वाहय॑ किचन वेद नान्तरमू' (बृहदारण्यक ४।२।२१) । देश, 
विदेश के प्राचीन और अर्वाचीन रहस्यदर्शियों ने इसी. प्रतीक के माध्यम से उस 
तन्मयावस्था की संयोगज और वियोगज अनुभूतियों की अभिव्यनित की है । 

तांत्रिक धारा तो मुख्यतः गोपनात्मक पद्धति में आस्था रखती है-फलतः 
रागात्मक मार्गे से प्राप्त चरम स्थिति की सामरस्य दशा का निरूपण स्त्री एवम 
पुरुष की एकरस मिलन दशा के माध्यम से व्यक्त करती है । शिव तथा शक्ति, 
राघो तथा कृष्ण एवं सीताराम-सभी 'नित्यबिहार' में समरस हैं । बौद्ध सिद्धों का 
“युगनद्ध' इसी महासुख की प्रतीकात्मक दशा है । बौद्ध सिद्ध उष्णीष चक्र में 'निरा- 
मणि नामक स्वकीय गृहिणी से संयोग का सुख प्राप्त करते हैं । ये. सिद्ध प्रायः . 
_ स्वकीया और--कभी-कभी परकीया रूप से संकेतित सहज प्रज्ञा का 'डोंगी चाण्डाली 
आदि प्रतीकों से आव्हान करते हैं और सुरतवीर का उल्लास तथा नतन वर्णित 
करते हूँ । इस प्रकार चर्यापद में ये सिद्धगण प्रायः 'महासुख' के लिए गृहीत प्रज्ञो- 
यायात्मक योग प्रणाली को दाम्पत्य सुख के प्रतीकों में--या कभी कभी रूपकों में 
अनेकशः और अनेकत्र अभिव्यक्ति देते हुए दिखाई पड़ते हैं । चर्यापदों या गीतियों 
में जो इनका भावपक्ष व्यक्त हुआ है, वह 'महारांग' है । यह महाराग संबोधि प्राप्त 
चित्त का ही भाव है जिसे महामुद्रात्मक तरुणी के प्रति प्रज्जवलित किया जाता था । 
अज्ञामयी भगवती महामुद्रा भी साधक के प्रति वैसा ही राग रखती है जेसा साधक 
उसके प्रति । स्मरणीय इतना ही है कि यहाँ साधक अपने को पुरुष रूप में (यदि 
पुरुष है) रूपित करता है। सिंद्धों ने सदैव परतत्व को स्त्री रूप में ही रूपित किया 
हो-यह नियमतः नहीं कहा जा सकता । सरहपा की इस रचना में देखे-- 

अक्ख्वहय अच्चेव परमं पहु खसुम महासुह नाह । ' 
जो आवाज अचित्त वि तस्य च्चक्ख्‌ करे हे ॥ 

यहाँ उस परम प्राप्य को अक्षय, अचिन्त्य, परम प्रशु तथा महा सुखनाथ के रूप में 
स्मरण किया गया है । ट्या | 

नाथ सम्प्रदाय के सिद्धों की बातियों में भी कहीं कहीं इस प्रतीक का संकेत मिलता 
है । यह संकेत खासकर वहाँ मिलता है जहाँ देह के अंदर योगिनी या शक्ति से 
TR eR: SE 


२. दोहा कोश। . ॒ 
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संगम लाभ करने की योग पद्धति का. उल्लेख है । शेव परम्परा के ये नांथ योगी 
शिव शक्ति के मिलन जन्य सामरस्य सुख को योगी और. योगिनी के संयोग सख 
से रूपित करते हुए दिखाई पड़ते हैं । . . द्‌ 
“माहरा र बरागी जोगी, अहनिसि भोगी 
जोगिणि संग न छांडरे'.।” : | 

आदि । फिर भी आपेक्षिक दृष्टि से कार्यसिद्धि को योग पद्धति के मुखर होने से 
रागोद्गार का सिद्धों वाला धारावाहिक रूप यहाँ नहीं मिलता । होना भी चाहिए 
यही । कारण, राग मार्गी अतिवाद और उसकी संभावित. विकृति से विरक्त होकर 
ही गोरखनाथ ने योगिनीकोल 'मार्गी मत्स्येन्द्र नाथ से अपना काय साघनात्मक योग 
प्रधान मागे पृथक्‌ कर लिया था । 

निर्गुण संत साहित्य में आगम धारा के अनुसार सिद्ध “भक्ति” शंकर की तरह 
देतमूलक नहीं, कारण संतों का मागं उनकी तरह शुष्क ज्ञान. मार्ग नहीं है । शंकर 
के यहाँ अद्वतावस्था में भक्ति नहीं है--साघन अवस्था. में अवश्य है । संतों के यहाँ 
साधन दशा में भी भवित है और साध्य दशा में भी .। सामरस्य सुरत शब्द साम 
रस्य-में चिदंश ज्ञानभाव है और आनंदांश. भक्ति--अत: ज्ञान और. भक्ति का 
भी सामरस्य है । संतों. में स्वामि सेवक भाव, पति-पत्नी भाव, पिता पुत्र भाव, 
मातृ पुत्र माव, गुरु शिष्य माव का उल्लेख मिळता है। परवर्ती वैष्णरस साधकों 
मे अवेत समुद्र से उठने वाली हत भक्तिभाव की .लहरी में शांत, दास्य, सख्य, 
वात्सल्य तथा श्यंगार माव भी माने गए हैं । वस्तुतः माधुयं भाव ऐसा भाव है जिसमें 
समी भावों का समावेश हो जाता है । भक्तों की तरह संतों का कोई. साहित्य- 
शास्त्र अभी नहीं बना--जिसमें इस तरह का कोई विवेचन हो । और सब माव 
तो संतों में मिलते हैं-पर उपास्य के प्रति वत्समाव नहीं मिलता । उसका कारण. 
कदाचित्‌ साकार उपास्य गुरु का वत्सेतर रूप हो । साधक, का. गरु के प्रति महत्व 
बुद्धि रहती है--इसलिए वत्समाव संमव नहीं है । ER 

भक्ति का मूळ :है--दास्य और चरमफल है--माधु्य-। वास्तव में अद्वैतभाव 
का बोध हो जाने पर भी जब. तक तदाभ्रित. बोधः नहीं. होता, . तबः तक भक्तिभाव 
का उदय ही नहीं समझना चाहिए । और पार्यन्तिक माधुयें - में मी. दास्य अनस्यूत, 
है । कल्पित तदाश्रित बोध में स्वस्वाभि भाव, पिता पुत्र या मातृपुन्न भाव आदि 
का उद्रेक हो जाता है--पर पर्यन्त में इन सवसे परिपुष्ट माधुर्यं की ही स्थिति होती 
है । माव-व्यंजना की इस दार्शनिक पीठिका को और आगे न बढ़ाते इए कहना ' 
यह है कि जिन भी लौकिक रागात्मक संबंधों का क 

का सहारा लकर व्यजना संत काव्य 

१. गोरख बानो । 
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में हुई है--व सभी काव्यात्मक कोटि में परिगणित किए जा सकते हैं । आलूम्बन 
इन भावों का शरीरी 'शब्द' हो, या 'अज्षरीरी इसे अनुभव कर्ता ही 
वता सकता है । इन सारे संबंधों का लौकिक अर्थ इस लोकोत्तर भूमिका की व्यक्ति 
में जव संभव नहीं है तब प्रतीकात्मक व्याख्या ही उनकी अन्ततः संभव है । उदाहरण 
के लिए इन पंतियों को लॅ-- न 

यहु तन जालों मसिकरू ज्यूं धुआँ जाइ सरग्गि । 

सति बे राम दया करे बरसि बझावे अग्नि” 

यह्‌ तन जालों मसि करूं, लिखों राम का नाहं । 

लेखणि करुं करंक को, लिखि लिखि राम पठाउ॥१२ 


पुरुष एवं स्त्री के बीच के रागात्मक संबंध के वियोग पक्ष का ही नहीं, संयोग पक्ष 


का मी सहारा आध्यात्मिक मिलन की अभिव्यक्ति के लिए स्वीकृत हुआ है । 


कबोर तेज अनन्त का मानो ऊगी सूरज सेणि । 
, पति संग जागी सुंदरी, कौतिक दोठा तेणि १ 
अथवा | 
हरि संगति सीतल भया, मिटी मोह की ताप । 
निस बासुरि सुख निध्यालहया जब अंतरि प्रग्ट्या आपः ।३० 


इस प्रकार जहाँ भी विविध लौकिक संबंधों के माध्यम से मावामिव्यक्तिः हुई 


है--वे अंश निश्‍चय ही काव्यात्मक बन गए हैं । आध्यात्मिक रस धारा को अन्य . 


प्रतीकों से भी व्यक्त किया गया है । देखिए 
गगन घटा घहरानी साधो गगन घटा घहरानी । 
पुरब दिसि से उठी है बदरिया रिमझिम बरसत पानी । 
आपन आपन मंड सम्हारो, बहयो जात यह पानी । 
सुरत निरत का बल नहायल करे खेत निर्बानी । 
घान काट मार घर आवे, सोई कुशल किसानी । 
दोनों घार बराबर परसे, जेचें मुनि ओ ज्ञानो ^।. 


इस प्रकार संतों ने आध्यात्मिक तृप्ति और अतृप्ति को दाम्पत्य प्रणय के संयोग और | 
वियोग जैसे पारइ्वो को प्रतीक बनाकर--उंनका सहारा लेकर अभिव्यक्ति" प्रदान : 





१. कबीर ग्रंथावली, . विरह को अंग, पृ० ६८, दोहा ११ । 
२. वह, दोहा १२ ` : 
३. वही, परचा को अंग, दोहा-१ । 
४. वही, पू० १५५ । | 
कबीर (कबीरदाणी) प्‌० २८३ । 
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की है । इन और ऐसी तमाम रचनाओं का काव्य की दृष्टि से प्रतीकात्मक सौंदर्य 
: तो है ही, लौकिक संबंधों की भूमिका पर रसात्मक होने से सर्वसाधारण को भो 
आस्वा है अतः उस दृष्टि से भी इसकी काव्यात्मकता अक्षत हे । समग्र रूप में 
ये सारे विवरण प्रतीक हैं--किसी लोकोत्तर वेदना ओर (संयोग) आनंद के--पर 
अपनी विवरणात्मकता में लोक स्तर की भी अभिव्यंजना करते हैं--प्राहक दोनों हो 
स्तरों पर इसका आस्वाद ले सकता है । वेदांतियों ने ठीक ही कहा था कि समस्त 
शब्द जात का अखण्ड बुद्धिनिग्नाहय पर ब्रह्म ही वाक्याथं है--वही अखण्ड वाच्य 
है और अखण्ड वाक्य ही वाचक । पद पदार्थ जेसी खंड कल्पना तो उनकी बात 
है जो अविद्या के पद पर पतित^हैं । ठीक यही बात यहाँ भी कही जा सकती 
है कि संयोग-वियोग के विवरणात्मक पद पदार्थ अपनी समग्रात्मक वाक्यता और 
वाक्यार्थता में एक अखण्ड प्रतीक हैं उनके लिए जो 'समस्त तृष्णा क्षय सुखात्मा 
शम की वर्णका के अविद्योत्तीणं ग्राहक हैं--पर जो अविद्यापदपतित' ग्राहक हैं वे 
समस्त विवरणों का लोक भूमिका में भी काव्योचित आस्वाद ले सकते हैं । साहित्यिक 
दृष्टि से रामूची संत-उक्तियाँ अंततः 'शांत' रस के रूप में ग्राह. य हैं, कारण जिर अंतस्‌ 
से निकली हैं--वहाँ शान्त का समुद्र लहरा रहा है । पर स्मरण रखना होगा कि 
यह 'शांत' प्रवृत्ति और निवृत्ति का अत्यंतिक विरोध मानकर चलने वाळे चिन्तको ' 
और साधकों का विषयवेराग्य मूलक शंम का परिणत रूप नहीं है अपितु उत | 
नित्योदित ' समाधि सम्पन्न संत साधकों का है जो निवृत्ति से प्रवृत्ति की ओर 
लौटकर दोनों के आसक्ति और त्याग मूलक अंतर को मिटा चुके हैं । अर्थात्‌ यहाँ 
राग और वासना का शमन नहीं-शोघन है और शोधन के माध्यम से परिच्छिन्न 
का अपरिच्छिन्नीकरण है । आध्यात्मिक दृष्टि से दास्य की आत्मासात्‌ करने वाले 
माधुर्यं का नित्योदित विलास है--रस का अपरिच्छिन्न उद्वेल रूप ` है । 

मध्यकाळ के एक विरही ने--जिसका. साहित्यिक स्वर कदाचित्‌ सबसे ऊंचा 
माना जाता है-नाम .घनानंद है-कहा था कि अब उसके हृदय की दाह का शांत 
करने का किसी ओर से कोई आज्या की किरण दिखाई नहीं पड़ती--अंततः उसकी 
हो आँखों से निकलती हुई आँसुओं की घारा शेष रह गई है जो उसे शांत कारा 
के लिए रह गई है । अध्यात्मजगत्‌ के इसी एकोन्मुख सात्विक [ऊँचाई पर पहुँचा 
हुआ कबीर भी कहता है कि जिसने सारे संसार से अपनी आँखें खींचकर राम की 
ओर केन्द्रित कर रखी थीं, उस राम ने भी किनारा कस लिया । कस लेउ पर 
किसकी चल सकती है ?. अब तो कबीर को एक हो आशा शेष रह गई है और 
वह यह कि भीतर की आग को इतना तेज हो जाने दिया जाय कि हाई 
जळ कर घुर के रूप में ऊपर की ओर उठे और आसमान में बादल बन करर 
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जाय । वह तो अपनी प्रकृति से लाचार है--बरसेगा ही-- उसी बृष्टि का आशा 
है---बही अब इस दाह को शांत करने के लिए प्रत्याशित है । र नं 
संसार का सर्वाधिक माधुर्य कवि और विचारकों की परम्परा में यही वियोग 
श्रृंगार हे--इससे अधिक माधुयं कहीं नहीं है--कम से कम लोक में नहीं । परलोक 
' में भी यदि वियोग में माबुर्य कम होता--तो हैती ही नहीं, अद्वेती भी 'दैत”ः का 
कल्पित रूप न चाहते । द्वत सदा सवंदा 'विरह' का मूल है । 'अद्वैत' संयोग की 
चरमभूमि है--पर अईती भी कल्पित दत में विरह' की ही उपासना करते हैं। मानव 
अथवा प्राणीमात्र अपनी शास्वत यात्रा के एक सिरे से दूसरी सीमा तक 'ंत' से 
द्वत' की यात्रा करता है--विरह' से 'विरह' तक फैला है । विश्वमर के मघुरतम 
उद्धार इसी विरह भावना के उद्गार हैं । ,हृदय जितना द्रुत होकर अपनी अहंता, 
कठिनता, दवेत बोध इस भूमिका पर खोता है--उतना कहीं नहीं । विश्व काव्य की 
ओर, विश्‍वजीवभ की ओर कान लगाने पर जितना प्रखर स्वर इसका श्रुतिगोचर 
होता है--उतना किसी का नहीं । संतों का साहित्य इसी स्वर का शंखनाद है । कहते 
हैं कि लौकिक विरह की जितनी आँच है-पारलौकिक विरह की आँच उससे न 
जाने कितनी गुनी है--इसीलिए उस विरह का आवार यह पार्थि शरीर हो भी 
नहीं सकता--अन्यथा तड़क कर उसके जर-जरं भस्म हो जायं । संत पलट्दास ने 
कहा दे. 


कफन को बाँधि के करे तब आसिकी 
आसिक जवं होम तब नाहि सोब । 
चिता बिन्‌ आगि के जरं दिन राति जब, 
| जीवत हो जान से संतो होवे । 
भूख पियास जग आस को छोड़ करि, 
आपनी आपु से आप खोबे । 
दास पलट कहै. इश्क मदान पर, 
देइ जब सोस (ब नाहि रोवे '॥ 
विरही को बड़ा और वीर होना चाहिए--साहस और यं का होना चाहिए । 
यह प्रेम की दुनियाँ है-खाला का घर नहीं यहाँ. तो अपने हाथ से अपना सिर 
काट कर भमि पर रख दे-तब पहला कदम उठावे । संयोग में आग व पड़ 
जाती है-अतः बह तीब्रता नही मिलती--जो वियोग में संभव है । नळ में या 
तो फिर वृत्तियाँ ही वृत्तियाँ हैं या फिर हैं ही नहीं--पर वियोग में तो हे ही 
वृत्ति है अतः सारा दबाव उसी की नोंक पर खिंच जाता है । संत साहित्य इस 
स्तायविक तनाव का रूप द्रष्टव्य किवा अनुभूतिमात्र सवच है । कबीर न कहा-- 
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१. पलट साहिब की वानी, द्‌ “आगे १० श९ं2६० by eGangotri 





४१० हू! तत्र और सतं : 


सब रग तंत खाब तन बिरहव जाव नित्त । 

और न कोई सुणि सके, के साई के चित्त '॥२० 
सारा शरीर तांतों की मढ़ी वीणा है जिसे विरह नित्य बजाया करता हे--इसको 
सुनने लायक काम संबको कहाँ-यदि चाहे तो केवळ स्वामी ही इसे सुन सकता है । 

वियोग की ही नहीं संयोग की फुहारें भी संत साहित्य की भमि को सिक्त . 

करती हैं । संत जगजीवन साहब की उबित है 

यहि नगरी में होरी खेलों री ।* 

हम तें पियो तें भेंट करावी, तुम्हरे संग मिलि दौरों री । 

नाचो नाच खोलि परदा में, अनत न पीव हंसौ री । 

पीब जीव एके करि राखौं सो छबि देखि रसौं री । 

कतहुं ने वहाँ रहों चरनन ढिग, यहि मन दृढ़ होय कसो री. ।, 

रहँ निहारत पलकन लावौ. सवस ओर तजों री । 

सदा सोहाग भाग मोर जागे, सतसंग सुरति बरों रो । 

जठा जीवन सखि सुखित जगन जग चरनन सरति धरों री ॥ 


Cc 


संत जगजीवन उस भूमिका में आरूढ़ हैं--जहाँ पिय समक्ष है। माध्यम को 
संबोधित करते हुए बे कह रहें हैं कि वह पी से मिला दे--तो उसके पीछे-पीछे 
दौड़ते रहें । पी मिलते हैं-पर- कब, जब जीव को परिच्छिन्न करन वाल सार 
परदे उघड़ जाते हैं--जीव अपरिच्छिन्न हो. जाता है । : तब: कोई अन्य है ही नहीं 
व्यमिचार का प्रश्‍न ही नहीं खड़ा होता । पिय और जीव एक- हो , चुके हैं--इस 
सुख में वह मग्न है--फिर भी उसकी कामना है कि वह तदाश्रित होकर रहे-- 
यहाँ “चरणारविद और मुखारविद--दोनो का एक. ही साथ सेवन है-दास्य और 
माघुयं एक साथ हैं अथवा जैसा कि पहले कहा जा चुका है माधुर्यं की पराकाष्टा 
में दास्य अनुस्यूत है । यह ऐसा संयोग है जहाँ सदा सोहाग भाग जगा हुआ है ! 

संयोग की ओर ले जाने बाले विवाह का किंतना विराटू रूपक बाँधा है 
घनी घरमदासजी ने-- | ज 


सब्द सुरत से गाँठ ज्रादो । 
| मांडो राखो छाई हो । 
पाँच भवंरिया घुमाओ मोरे बाबा, 
पाजी दसो दुआार हो । 





१. कबीरग्रयावलीः विरह को अंग, प० 5 । 
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ऊंच दुबारी निहारो सखियाँ 
नि हुरि के घर को जाहु हो । 
ज्ञान क डोलिया फंदाबो मोरि बाबा । 
करि देवो विदा हमार हो । 
घरमदास से छटल भव सागर 
सबसों भेंटि अंकबार हो १।८॥ 
. संयोग और वियोग की मावमूमियां ही नहीं, अन्यान्य भांवभूमियों की भी 
अभिव्यंजना संत साहित्य में काव्योचित रुप में मिलती है। गुरु वाणी में कहा है--- 
केसा का करि बीजना संत चंउरु द्लावउ । | 
र | ; (सही म० ०, ७४५-१२ ) 
पाणी परबा पीसु दास क॑ तब हेहि निहाल । - 
राज मिलख लिख दरिआ अगनी महि जाल । 
| . (बिलावल म० ५,.८११-१५) 
कबीर कूता राम का मृतिया मेरू नाऊं। _ 
गले राम की जैबड़ी जित खैचे तित जउंर ॥ 
इन सव पंक्तियों से दास्य भाव की व्यंजना स्पष्ट है। कहीं-कहीं तो कबीर ने राम 
को जननी भाव से भी स्मरण किया है 
हरि जननी में बालक तेरा । 
कस नहि. बकसहु अवगुण मेरा । 
' हाथ ही, | 
बांप राम राया अब हूं सरन तिहारी . | | 
कहकर उन्हें पिता भी कहा है । स्वामी और सेवक का रूपक तो शतशः i है ४. 
कवित्व का उन्मेष इन भावमय स्थलों में तो है ही, विशुद्ध वर्णनाओं में भी 
` है। कहने के ढंग में भी काव्यत्व है--जो कहा जाय, वह मी निसर्ग सुंदर हो सकता है 
संतुलित भूमिका अथवा स्थितितो वह है.जहाँ वण्ये और वर्णन .प्रणाली-- दोनों ही 
अपनी अविच्छेद्यता में सुंदर हों । कुंतक का, एक श्लोक है-- 
“लीन वस्तुनि येन सूक्ष्म सुभगं तत्वं गिरा इष्यते 
निर्मातु प्रभवेन्मवोहरमिदं वाचेव योवा क : 
बंदे द्वावपि तावहूम्‌ कवि बरो - - `” . 
१, घनो धरमदासजी की शब्दावली; पृ० ४८ । 
२. हिंदी वक्रोक्ति जीवित, । न 
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कवियों को प्रतिमा कहीं तो वर्ष्य वस्तु में छीन सौंदर्य को वाणी हारा कुरेद कर 
इस प्रकार ऊपर ला देती है कि सर्वस्त्र मान्य उसके आस्वाद से तृप्त हो जाता है 
और कभी-कभी वण्यं वस्तु यद्यपि असुंदर रहती है तथापि अपनी प्रातिभगरिमा से 
उसे सौंदर्य मण्डित कर देती है--अ्रथम. प्रकार का हा सौंदर्य सहज और we है 
तथा दूसरे प्रकार की सायास और आहार्यं । वैसे संतों में सब तो नहीं, पर अक्षर 
अनन्य तथा सुंदरदास प्रमृति कुछ ऐसे संत हैं जो कहते हैं-- 

बोलिये तो तब जब बोलि वे को सुधि होइ 

न ती मुख मोन गहि चुप होई रहिये । 

जोरिये तौ तब जब जोरिबे को जानि पर, 

तुक छंद अरथ अनूप जामे लहिए । 

गाइ ये तौ तब जब गाइवे को कंठ होइ 

स्रवण के सुदत हो, मन जाइ गहिए । र 

तुक भंग छंद अरथ मिले न कछु 

सुंदर कहत ऐसी वागो नाह कहिए '॥ ° 
अर्थात संतों में अनेक को अपने कहने की पड़ी है--वे जैसे जीवन में विधि विधानों 
का बहुत आग्रह नहीं रखते--उसी प्रकार काव्य में भी काव्यविघानों की भी परवाह 
नहीं करते, पर संत सुंदरदास की तरह जो विधि विधान से परिचित हैं---वे उसकी 
अवहेला भी नहीं करते । | ह: 

भावात्मक अभिव्यक्तियों में तो स्वयम्‌ का आकर्षण है, पर उससे भिन्न स्तरों 
पर इन संतों की सहज कुछ कहने की प्रेरणा वाणी में वक्रता का आधान कर देती 
है । प्रतीक पद्धति--जिसकी ऊपर चर्चा की गई है--उसके अतिरिक्त सादृह्यमूलक 
अनेक विघ वाग्मंगिमाएँ दृष्टिगोचर होती हैं । यहाँ अन्योक्ति, पदार्थ रूपक, वाक्याथ 
रूपक, रूपकातिशयोक्ति तथा उपमा और उत्प्रेक्षा आदि का विघान पग-पग पर 
लक्षित होता है । | 
अत्योकित अथवा अप्रस्तुत प्रशंसा में सिद्धान्ततः यह माना जाता है कि यहाँ 

अप्रस्तुत से प्रस्तुत की वर्णना की जाती है । यह अप्रस्तुत कहीं सदृश, कहीं कारण 
कहीं कार्य, कहीं सामान्य तथा कहीं विशेष रूप हुआ करता है । संत साहित्य रमणीय 
अन्योक्तियों से भरा हुआ है । उनके साहित्य का जो नीतिपरक अथवा उपदेश 
परक खण्ड है--उनमें से खण्डनात्मक और फटकार, वाले अंशों को एक तरफ र 
दिया जाय--पर जहाँ जीवन अथवा प्रवृत्ति के रमणीय प्रवृत्तियों के सहारे किसी 
मार्मिक तथ्य की व्यंजना की जाय--वहाँ का उद्गार नितान्त रमणीय प्रतीत होता 
है । एक उदाहरण ले 
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च्युंदी चादऊ ले चली बिच में मिल गई दार । 
कह कदीर दोउ ना मिले एकले दुजी डार" ॥ 

यहाँ अप्रस्तुत है--चोंटी का व्यापार । वह अपनी यात्रा में चावल लेकर चली और 
रास्ते में इधर उधर पड़ी दाल भी मिल गई । अव वह चाहे कि दोनों लेकर अपनी 
यात्रा सम्पन्न करळे--असंभव है । दोनों को लेकर चलना तो संभव नहीं है 
कोई एक ही लिया जाना संभव है और यदि यात्रा निबाहनी है तो दूसरे को छोड़ना 
ही पड़ेगा । इस अप्रस्तुत से प्रस्तुत की व्यंजना यह है कि एक आध्यात्मिक संकल्प 
को लेकर चलने वाला एकतान ऊर्ध्वमुखी परमार्थ कामी यात्री चाहे कि बीच में . 
भौतिक संकल्पों को भी समेट ७--तो यह असंभव है--यात्रा तो एक ही संकल्प 
से की जा सकती है-ताकि वृत्ति एक तान रहे ।.दो को लेने से वृत्ति मेद पैदा 
हो. जायगा और वृत्ति भेद होने से दवेविध्य होगा । इविघ्य संशय है और संशयात्मा 
विनद्य्‌ति--वह विनष्ट हो जायगा--अपना लक्ष्य न प्राप्त कर सकेगा । अध्यात्म 

यात्री को तो अनन्य पर होना ही होगा । 
मान लीजिए सामने चींटी का यह व्यापार देखकर ही कबीर ने यह पद 
लिखा हो--तव तो चींटी का व्यापार भी प्रस्तुत हैं और अध्यात्मयात्री का भी-- 
अतः जहाँ दोनों ही प्रस्तुत हों--वहाँ अप्रस्तुत प्रशंसा कैसे माना जाय ? “समासोक्ति 
तो हो ही नहीं सकती, कारण इिलिष्टविश्येषण बा प्रयोग नहीं है । यद्यपि विशेषण 
साम्य मलक की भाँति शुद्ध सादृश्यमूलक भी समासोक्ति का एक प्रकार हो सकता 
है । पर ऐसा मानने से इस अलंकार का स्वरूपख्यापक लक्षण दो हो जायेंगे और 
एक से अधिक स्वरूपख्यापक लक्षणों के स्वीकार करने पर तो अनेक या सभी 
अलंकार एक अलंकार ही बन जायंगे अतः विशेषण साम्य की भाँति शुद्ध सादृश्य- 
मलक प्रकार समासोक्ति का स्वीकार नहीं किया जा सकता । यह कि समासोक्ति 
म प्रस्तुत से और अप्रस्तुत प्रशंसा में अप्रस्तुत से अप्रस्तुत तथा प्रस्तुत का मशः 
च्यंजना होती है--अतः इस उदाहरण में समासोबित को सादुश्यमूलक मान रून पर 
भी कोई आपत्ति नहीं खड़ी की जा सकती-अर्थात्‌ वह 'समासोब्ति का उह, 
नहीं होगा--ठीक नहीं । समासोमित का उक्त हसरा व्यावतेक धर्म तो उक्त आपत्ति | 
के कारण अस्वीकार्य है । रहा यह कि समासोकित में प्रस्तुत से gS व्या हाता 
है--और अप्रस्तुत प्रशंसा में नहीं-ऐसा नहीं । अप्रस्तुत प्रशंसा के लिए दत 
इतनीं ही है कि अप्रस्तुत से प्रस्तुत का वर्णन हो--अप्रस्तुत वाच्य या व्यंग्य-- 
हे | नहीं । दोनों प्रस्तुत भी हो सकते हैं-- 
जैसा भी हो--इसके लिए कोई नियम : न 
जैसा यहाँ है । वस्तुतः विचार करने पर जी को जो. आन पुत 
"नाती पूड कणव हो**श्प्ो. हीटऽवह्तुतु ७०१० मतलब नहीं 
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है । अतः यहाँ प्रस्तुतांकुर' अलंकार मानने की भी आवश्यकता नहीं है । एक 
अन्योक्ति का उदाहरण और ले-- 

फागुन आवत देखकर बनरूना मन माहि । 

ऊंची डाली पात हं दिन दिन पोले थाहि *॥ 
'भरे धरे जंगल ने देखा कि अब फागुन आ गया है--अव तो ऊंची शाखाओं के हरे- 
भरे पत्ते भी पीले ही पड़ते जायंगे । इस अप्रस्तुत वर्णना से अभिप्रेत भ्रस्तुत' यह 
व्यंग्य हो रहा है कि काल का प्रभाव हर सांसारिक स्पंद पर पड़ता है--चाहे वह 
कितना भी उत्कर्षं लाभ की दशा में क्यों न हो । इसी प्रकार से मिलते जुलते 
सत्य की व्यंजना करन वाला दूसरा दोहा भी है । 


€. 


सालिन आवत देखकर कलियाँ करीं पुकार । 
फूले फूले चुनि लिए काल्हि हमारो बार" ॥ 


ससार के एक दुख से दरघ व्यक्ति की दूसरे दुःख से उत्पन्न होने वाली दाह जन्य 
भीति का कितनी जीवन्त और प्रभावशाली व्यंजना निम्नलिखित दोहे में दिखाई 
पड़ती है-- 


दौ की दाधी लाकडी ठाढ़ी करे पुकार । 
सति बस परों लुहार के जाले दुजी बार *। 


ना 


इस प्रकार की न जाने कितनी अन्योक्तियाँ सन्तो के साहित्य में अपने काव्यात्मक 
रूप में पड़ी हुई है । | | | 

इस प्रकार अन्योक्ति तथा प्रतीक पद्धति के. अतिरिक्‍त रूपक एवम्‌ रूप- 
कातिशयोबित का भी प्रचुर प्रयोग इन संतों की बानियों में मिलता है । रूपक 
में उपमान और उपमेय--दोनों का शब्दतः प्रयोग रहता है अर्थात्‌ इसमें जिस जिस 
उपमान और उपमेय का शाब्दिक प्रयोग रहता है--उनका तादात्म्य कहा गया रहता 
है और ऐसा करने का प्रयोजन होता है--दोनों में रहने वाले साघम्यं प्रयुक्त 
साइइय का अतिरेक । दयावाई की एक साखी है 


कमं रूप दरियावसे, लोजे मोहि बचाय । 
चरन कमल तर राखिए, मिहर जहाज चढ़ाय *॥७ 
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यहाँ सांगरूपक है । कमं पर दरियाव का, मिहर पर जहाज का और चरण पर 
कमल का आरोप है । यह आरोप सादृश्यमूलक है और सादृश्य का प्रयोजक साधारण 
घमं है । साधारण घमं सादृश्य का और सादृश्य आरोप का साधक है--अतः यहाँ 
एक आरोप दूसर आरोप का साधक नहीं है--फलत: 'परम्परित रूपक! नहीं है । 
इसी प्रकार संत चरनदास का एक पद है-- 

में मिरगा गुरु पारधी, सबद लगायो बान । 

चरनदास घायल गिरे, तन मन बोघे प्रान १॥१२॥ 


यहाँ स्वयम्‌ चरनदास ने अपने को मिरगा कहा है और गुरु पर पारधी का आरोप 
किया है, सबद पर वान का आरोप है । यहाँ भी सांग रूपक ही हे । कारण, संत 
साहित्य में सहस्रशः शब्द पर वान का आरोप मिलता है और वह इसलिये कि 
दोनों ही तन मन को वेध देते हैं । फलतः आरोप का साधक यहाँ भी साधारण धम 
सिद्ध सादृश्य ही, आरोपान्तर नहीं, फलतः परम्परित रूपक की ही स्थिति माननी 
होगी ।' | 
संत दूलनदास की बानी है-- | 
श्री सतगुरु मुख चंद्र त, सबद सुधा झरि लाग । 
हृदय सरोवर राख, भरि, दुलन जागे भागि २।४॥ 


यह भी सांगरूपक ही है । रूपक में शब्दशक्ति की दृष्टि से विचार. किया जाय तो 
गोणी सारोपा लक्षणा' काम करती है । लक्षणा इसलिए कि उपमान और उपमेय 
का भेद होने से विवक्षित अभेद संबंध अनुपपन्न होगा । इसकी उपपत्ति के लिए 
मुख्यार्थं की सदृश में लक्षणा होगी । गौणी इसलिए कि वाच्यार्थं तथा लक्ष्याथं 
के बीच सादृश्य संबंध है और सारोपा इसलिए कि उपमान तथा उपमेय उभयवाचक 
शब्द उपात्त हैं । ह | 

` रूपक स्थल में आचायों के अनेक प्रकार के मतभेद हैं । कुछ लोगों का विचार 
` है कि रूपक तथा उपमा का प्रयोग भेद (चन्द्र सदृश मुख तथा चन्द्र मुख) अवश्य 
है, पर शब्दबोध में भेद नहीं है । अर्थात्‌ एक जगह अभिधा से जो बोध होता 
है वही दूसरी जगह लक्षणा से । “चन्द्र सदृश्य मुख--यह उपमा का प्रयोग है और 
चन्द्र मुख' यह रूपक का । पर उपमा में अमिषा केवल से जो 2 अथे बोघ है, वही 
रूपक में लक्षण (चन्द्र की चन्द्र सदृश' में लक्षणा होती है) से । फिर जब अर्थ. 
बोध समान है--तब चमत्कार-बोध कँसे भिन्न होगा ? और चमत्कारबोध भिन्न 
होगा, तो अळंकार किस प्रकार भिन्न होगा ? विच्छित्ति वेचित्रय ही अलंकार का 
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बीज है । इसका उत्तर भी तरह-तरह से दिया गया है । कुछ एक आचार्य अथंवोध 
के समान रहने पर लक्षणा फलीमूत ताद्रूप्य संवेदन के कारण उपमा से रूपक का 
मेद मानते हैं । दूसरे शाब्दबोध में ही भेद मानते हैं और तीसरे उपमा के सादृश्य 
को मेद गर्भ तथा रूपक के सादृश्य को अमेदगर्भ मानकर अंतर स्वीकार करते हैं । 

दूसरे अर्थात्‌ अप्पय दीक्षित प्रमृति आचार्य तो रूपक में लक्षण स्वीकार ही नहीं 
करते और कारण यह वताते हें कि शब्द की ही यह महिमा हे कि अत्यंत असत्य 
अर्थ का. भी बोध करा देता है । जब मुख्याथ बोध ही नहीं, तव लक्षणा की 
आवश्यकता ही क्‍या ? लेकिन इसका यह अभिप्राय नहीं कि फिर कहीं लक्षणा 
ही न हो । यहाँ ऐसा इसलिए किया जाता है कि रूपकात्मक प्रयोगों में वैसा मान 
लेने का कारण अभीष्ट चमत्कार बोघ है--पर अन्यत्र नहीं । 


संत साहित्य में सादृश्याश्रित कवित्वमय प्रयोगों के संदर्भ में 'रूपकातिशयोक्ति' 

विदेष खूप. से विचारणीय है । बैसे तो 'रूपकातिशयोक्ति' में केवल उपमानवाचक 
दाब्दों का ही प्रयोग होता है और उपमेय विगीणं रहता है। यहाँ पर साध्यवसाना 
गौणी लक्षणा सक्रिय रहती है । पंडितराज जगन्नाथ ने तो “र्पकातिशयोक्ति सञ्ञा 
पर ही आपत्ति की है । कहा है कि “ख्पक' और 'अतिशथोक्ति-ये दोनों ही 
संज्ञाए परस्पर विस्द्धार्थक हैं--अतः उनको एक संज्ञा में जोड़ना कॅसे संभव है? 
फलतः कृछ लोग इसे प्रथमातिशयोक्ति कहना चाहते हैं । अस्तु । 

सिद्धों, नाथों तथा संतों के साहित्य में प्रायः ऐसे उपमान वाचक दाब्दों के 
अविरल प्रयोग मिरते हैं जहाँ उपमेय उसी में निगीणं रह करता है । परन्तु कहीं 
कहीं रूपकातिशयोक्ति का 'आभास' भी है जिस पर घ्यान न देने से प्र तिबी 
संभावना है । रहस्य साधकों की परम्परा में कुछ ऐसे शब्द हैं जिन्हें एक विशेष 
अर्थ में परिमाषित कर दिया गया हैं । डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी ने 'कबीर' में 
ऐसे शब्दों की लम्बी सूची) दी है और सिद्ध, नाथ एवम्‌ संत साहित्य में उसका 
एक सा प्रयोग दिखाया है । उदाहरण के लिए 'चित्त' के लिए “भ्रमर शब्द को 
सांकेतिक रूप में “हठयोग प्रदीपिका' में निर्धारित ही कर दिया गया है || पर कुछ 
शब्द ऐसे हैं जिनकी धमंसाम्य के आधार पंर एक रूढ़ि नहीं स्थिर हो पाई है ` 
वहीं रूपकातिशयोक्ति का वास्तविक प्रयोग मानना चाहिए । उदाहरणार्थ, हरिण 
शब्द को ले--प्रसंगवश कहीं उससे चित्त निगीर्ण है तो कहीं कमजोर साधक । संतों 
की स्वच्छंद वृत्ति ने परम्परा प्रयुक्त उपमानों का तो ग्रहण किया ही है-स्वतंतर 
न जाने .कितने उपमानों का आविष्कार किया है जिससे उपमेय निगीण हैं । एक 
उदाह्रण--. » - 
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समंदर लागी आग, नदिया जरि कोइला भई । 
देखि कबीरा जा. मंछो रूषां चढ़ि गई ॥१०॥१२२॥ 


प्रस्तुत पद में समुंदर 'आग' 'नदियाँ' 'मंछी' तथा 'रूषां' अप्रस्तुत (सादृक्यम्क) 
हैं जिनसे 'भ्रस्तुत' निगीणं हैं--फलरूतः यहाँ रूपकातिशयोबित अथवा अतिशयोबित का 
प्रथम भेद है । समुंदर से अविघा अथवा अविघिक वासना निगीणं है और 'आग 
से ज्ञान 'नदियाँ' से अंतःकरण की समाधि विरोधी विक्षेपात्मक वृत्तियाँ तथा 
'मंडी' से जीवात्मा और 'ख्यां' से सुषुम्णा द्वारा ऊष्वेगमन निगीणं है. । इसी प्रकार 
एक दूसरा पद है 
जो चरखा चरि जाय, बढ़ेया ना भरं । 
(सें) कातों सूत हजार, चरखुला जिन जरे ।१ 
संत विचार दास के अनुसार यहाँ 'चरखा' से 'शरीर: अभीष्ट है और बढ़ई: 
से 'मन' । शरीर वार वार नष्ट हो जाय, पर 'मन' का नाश नहीं होता । शरीर 
से चाहे हजारों सूत कमं किए जायं-पर जव तक ज्ञानाग्नि का.प्राकट्य न होगा-- 
तव तक ग्रह चरखा नष्ट नहीं हो सकता । एक और 
बुझ बुझ पंडित पद निखान, साँझ. पर कहूवाँ बस भान । ` 
' ऊंच निच परवत ढेलान इंट, बिन्‌ गायन तहूवाँ उठे गोत । 
ओसन प्यास मंदिल नाहि जहबां, सहसों घत्‌, दुहावहि तहंदा । 
निते अमावस नित संकांती,.रिंति निति नव ग्रह बेठे पाती । 
सैं तोहि पूछों पंडित जमा, हिदया ग्रहन लागु केहि खना । 
कहंहि कबीर एतनौ नहि जान, कवन सबद गुर लागल कान ॥।. 
इस पद में मी रूपकातिशथोक्ति से सूर्यास्त वर्णन के हारा अनात्म ज्योतियों का 
खण्डन और आत्मज्योति का मंडन किया गया है। सांझ से शरीरान्त, सूय से ब्रह्म 
ज्योति, ऊंच निच पर्वत मे हठयोगिथों का उत्तर, गीत से अनाहतनाद, सहेसाँ धेनः 
से सात्विक वृत्तियों का सत्व प्र्रवण, अमावस संक्रांति से मध्व विकास आदिः 
निगीण हैं 
संत साहित्य में साम्यमूलक अलंकारो के और भी प्रयोग हैं । एक उदाहरण-- 
भंवरा लब्धि बास का मोट्यानाद कुरग 
यों. दाडु मन राम सों, ज्यों दीपक ज्योति पतं । 


१. कबीर ग्रंथावली, साखी १९२ । 
२. बीजक, शब्द ६८ ।` ग 
३. बीजक, (यिचारदाल संपादित) पृ० १८३ । 5 


डं गऊबास) विरह को अग, पू० *८। 
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| मालोपमा का कितना आकर्षक विधान है-यहाँ प्रस्तुत एक ही है-_ 
दाद का मन राम सों, पर उस पर तीन तीन अप्रस्तुतों का विधान है--मवंरा 
लोसी वासका, मोहया नाद कुरंग तथा दीपक ज्योति पतंग । 


इन संतों ने अपने वक्तब्यों अथवा अभिव्यक्तियों को प्रभावशाली बनाने के निमित्त 
और--और भी कवित्ववादी वाग्वक्रताओं का सहारा लिया है । 
कहि वे सुनिवे मन खुसी, करिवा और खल । 
ब्रातों तिमिर न भाजई, दीया बाती तेल" ॥ 
अर्थोत्‌ कहना सुनना तो मनोविनोद है--असल है करना । लेकिन आदमी करता 
और ही खेल है--जो कहता है वह नहीं । अंधकार दियाबाती की वात से नहीं 
जाने वाला है--उसके लिए तो दीपक जलाना होगा । इस उबित में अर्थान्तर न्यास 
की ही स्थिति जान पड़ती है दृष्टान्त तो वहाँ होता है जहाँ दृष्टान्त और दाष्टीन्तिक 
दोनों ही विजातीय हों--पर उनमें प्रयुक्त धर्मो में विव प्रतिविव भाव हो । यहाँ 
` यर मूल बात सामान्य” रूप से कही जा रही है और उसका समर्थन उसी के एक 
“विशेष से किया जा रहा है। अतः 'सामान्य' का विशेष” से समर्थन होने के कारण 
यहाँ अर्थान्तर न्यास ही उपयुक्त है; दुष्टान्त' या 'उदाहरण' नहीं जसा कि कई 
झोधियों ने समझा है । कहने को कहा जा सकता है कि दाष्डान्तिक 'सामान्य' है-- 
और सामान्य किसी न किसी 'विशेष' में ही पर्यवसित होता है । यहाँ भी आध्या- 
ईत्मक बोघ 'विशेष' खूप में प्रसंग प्राप्त है हो--अत: जब दोनों ही विशेष' हैं-- 
तव 'दुष्डान्त' ही माना जाना चाहिए--अर्थान्तरन्यास नहीं । पर इस पद्धति के पकड़ने 
से अर्थान्तरन्यास निरवकाश हो जायगा और निरवकाश सावकाश को प्रतिबद्ध कर 
देता है--फलतः 'अर्थान्तर च्यास' की स्थिति स्वीकार करनी ही होगी । 
सादृश्यमूलक अळंकारों में उपमा, उत्प्रेक्षा, दीपक, तुल्ययोगिता, सहोक्ति आदि 
| का भी समावेश है और संतों की वानियों में इनका पर्याप्त समावेश है । उत्प्रेक्षा 
का एक उदाहरण ले 
. कबीर तेज अनंत का मानं ऊगी सरजि सेणि । 
पति संग जागी सुंदरी कौतिग दीवा तेणि ॥१॥ 


अपरोक्षानुभूति में दुष्ट तेज पर सूर्य-श्रेणि की संभावना की गई है और संभावना 


ही उत्मक्षा ह। संदेह ही जव उपमान की कोटि में बढ़ जाता है--तब संभावना 
चन जाता है । 


१. दाइूवाती (सं० मंगलदास) । 
२. कबीर ग्रंथावली, परुचाफे, अंग पहला दोहा 
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-तुल्ययोगिता और दीपक--दोनों Re हाळ में 
क्रेवल प्रस्तुत अथवा करन या रे से गर णार ह कु ई 
में प्रस्तुत औ« अप्रस्तुत-दोनों का एक साथ पा ये न पी 
से अलंकारान्वेपी यह नहीं जानते कि केवल व 800 
से अलंकार” का व्यवहार नहीं होता, प्रत्यत feos 
है । एक सज्जन ने कबीर की भाषा?* पर च कर UT 

चार करते हुए तुल्ययोगिता का 
उदाहरण दिया--जात॑ जरा मरन आम जाइ” यहाँ जरा मरन और प्रम-- 
तीनों के लिए एक ही क्रिया 'जाइ' का प्रयोग किया गया है--अतः एकधर्म संबंध 
प्राकरणिकों का है--अतः यहाँ तुल्ययोगिता: है ॥ लक्षण तो ठीक है-पर नितांत 
तथ्य कथन से आलंकारिक चमत्कार नहीं होता जब तक कि उसमें कल्पना को 
अंशतः योग न हो । यहाँ ऐसा कुछ भी नहीं है । 

साम्य ओर्‌ बँषम्य मूलक ही नहीं, श्रृंखला मूलक अळंकारों का भी विधान 
उपलब्ध होता है । श्गंखलामूलक अलंकारों में कारण, माला, एकावली तथा माला 
दीपक सार आदि का परिगणन किया जाता है । कारणमाला में पूवं पूर्व उत्तरोत्तर 
'का कारण होता है अर्थात्‌ इसमें कार्यकारण भाव ही यथोत्तर निबाहा जाता है । 
मालादीपक में भी पूवं पूवं यथोत्तर का उपकारक होता है--पर पूर्वोत्तर में कारण 
माला की भाँति कार्यकारण भाव संबंध: नहीं होता, प्रत्यत परवर्ती अपनी प्रस्थिति 
'लाभ में पूर्ववर्ती का सहारा लेता है। 'एकावली, में पुरव “पुवे के पदार्थ का उत्तरोत्तर 
आने वाला पदार्थ विशेषण होता है--जिसके विना पूवंवर्ती पदार्थं की छटा विकसित | 
नहीं होती । 'सार' में यथोत्तर- घाराधिरोह उत्कषं होता है । रशनोपमा में भी 
श्रृंखला है--पर वह सादुश्यमूलक अलकारों के लाभ है । कारण माला का एक 
उदाहरण ले— | 

छूटे दंद तो लागे बंद, लागे बंद तो अमरकद । 

अमरकंद दादू आनंद | 
--सजीवन को अंग (दाइूबानी मंगलदास) पु० २१० 
अथवा कमं फिरावं जीव को कर्मो का करतार । 

करतार को कोई नहीं दादू फरनहार । 
इन पदों में पूव॑-पूर्व उत्तरोत्तर क्रियाओं गें कारण के रूप से कहे गए हैं। यहाँ तथ्य 
कथन अवश्य है--पर आवृत्ति में एक चमत्कार सहृदय साक्षिक है-अतः अ 
का अस्तित्व माना जाता है । इस प्रकार बहुत से अलंकार और आलंकारिक ल 
की छटा अनायास विसृष्ट संतों की बानियों में मिल जाती है । अळंकार का स्वरूप 


eran _>+++>ित>ज-+-__ 
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“निर्देश करते हुए आनंदवद्धंन ने सही अलंकार उसी को कहा है जो 'सौंद्य' अंथवा 
“रस? के उल्लास में तत्पर प्रतिमा के वेगवान प्रवाह में स्वयम्‌ ही आकर जुट 
जाय--जिसके लिए अलग से प्रयत्न न करना पड़े । यह है--अपृथग्यत्ननिवत्य 
ठलंकार ।' 

अर्थालंकार ही नहीं, शब्दालंकारो की भी स्वतः स्पष्ट स्थिति इन संतों को 
रचनाओं में लक्षित है । शब्दालंकार आवृत्तिमूलक भी होते हैं ओर उससे भिन्न भी । 
आवृत्ति निरर्थक वर्णों की भी होती है ओर सार्थक की भी । सार्थक वर्णसमष्टि पद 
है । निरथंक वर्ण या वर्णो की यदि अनेक वार आवृत्ति है तब तो वृत्यनुप्रास और 
यदि अनेक वर्णों की एक वार तो छेद अनुप्रास होता हे । पदावृत्ति में गमक तथा 
लाट का नाम लिया जाता हैं। 'यमक' में अथंभेद मूलतः होता है और 'लाट' में 
अन्वय वश । इनके अतिरिक्त इलेप; वक्रोक्ति, पुनरुक्तपदाभास, वीप्सा आदि । संत. 
साहित्य में यथा संभव इन सब की स्थिति मिल जाती है। ७ 


वत्यनुप्रास 
निकट नाथ निजरूप निरंतरि नाँच निरंजन राया । 
जब हरिदास निदो को बंदी, मन फिर मरनाह समाया 
एक 'न्‌ वणं की अनेक वार, आवृत्ति 
छेकानुप्रास 
राजस तामस स्वातिगग्रास सेसनाग क पी । 
अलूष अघारी आसा राष, पाँच चरण चरि चर ॥ 
यह आस--जेसे निरर्थक अनेक वर्ण की एक बार आवृत्ति है। और भी-- 
है हरि अकल सकल अविनासी सुरति सुपह मतिजागी* 
वीप्सा : 
घट घट गोपी घट घट कान्हे आनंद रूप [सकल घट राम 
'घटि घटि नारद घटि घटि सेस, घटि घटि ब्रह्मा विष्णु* महेस ४ 
वण्यंगत प्राचुयं वोघाथं पद की आवृत्ति है--अतः वीप्सा है 


` १. घन्यालोक द्वितीय उद्योत, पृष्ठ २१६ । 
२. निरंजनी संप्रदाय और संत, पू १२५ । 
३. वही, पद ८ । 

४. वहे, पद ७ । 
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यसक : 9 
जवी डे मेरे साध सो अंतर राखे सो नर नरके जाही । 

आवश्यक घ हो 
चात हो नहीं । pn बज ह यो 

पुनरूक्तवदाभास : 

दीपक दीया तेल भरि वाती दई अघटट । 
पुरा किया बिसाहुना बहुरि न आवो हट्ट ॥२ 

उलटबांसी तथा वेषम्यगभं अंलकार : 

रहस्यमय र का स्वरूप, रहस्यमयी आंतरालिक अनुभूतियाँ, पार्यन्तिक आंनंदान्‌- 
"भूति, तथा आंतरिक साधना प्रक्रिया आदि की अभिव्यक्ति के लिए ये रहस्यदर्शी 
श्रायः वे षम्यमूलक विरोधाभासी शैली गृहीत करते हैं । साम्य और वैषम्य पर आघत 
रहस्यदशियों की; अभिव्यक्ति शैली को इस साहित्य में गुह्यवाणी, रहस्यवाणी, ज्या 
भाषा या संघामाषा तथा उलटबांसी यो पुरव की ' बोली--जैसे विभिन्न नामों से 
पुकारा ,गया है । म० म० हरप्रसाद शास्त्री ने बौंद्ध सिद्धो के पदों की भाषा 
को संध्याभाषा कहा है--जिसका तात्पर्य उनकी दृष्टि में आलो आंघारी' भाषा 
(धूपछांही शेली) माना गया है । डा० विनयतोष भट्टाचायं. ने भी संध्याभाषा ही 
इसे समझा है और सांध्य वला की विशेषताओं से सम्पन्न बताया है। पंडित विधुशंखर 
भट्टाचार्य ने कहा है कि वस्तुतः यह शब्द 'संध्या' नहीं 'संधा'. है--जो संस्कृत 
के 'संघाय' ल्यवंत प्रतिरूपक का अपभ्रष्ट रूप है । इस प्रकार संधा क्रा अथ है 
“साभिप्राय” । कुछ पण्डितों ने इसे विहार और वंगाळ के संघिदेश की भी भाषा 
कही है-पर इस भाषा का प्रयोग कहीं का भी रहस्यदर्शी कर सकता है। कन्नड़ के 
महाप्रमु अल्लभ जव इस कुली का प्रयोग करते हैं--तव क्या वे विहार बंगाल की 
संधि के है ? उज्जयिनी का तंतिया नामक सिद्ध जब इसका प्रयोग करता है तव 
कया है वह उस संधिदेश का ? यह संभव है कि सिद्धों का वाहुल्य अवश्य उस 
संधि देश में था--इस निमित्त कहा जाय तो कहा जा सकता है । आगमिक और 
नैगमिक रहस्यात्मक स्थलों में भी इस शैली का प्रयोग मिलता है । सिद्धो के 
साहित्य में अभिव्यक्ति की एक प्रधान शैली के ही रूप में इसका पल्लवन और 
विकास हु आ । संतों की संसार की प्रकृति से उलटी आध्यात्मिक प्रकृति की अभि- 
व्यक्ति मुखर भाषा को उलटवांसी संज्ञा दी गई है--जहाँ विरोधाभासी शली स्पष्ट 
लक्षित है । 


Sn co +---+--: 





१. कबीर की भाषा, पू० २३६ । 

२. कबीर ग्रंथावली, गुरुदेव को अंग, पृष्ठ २, साखी § | न ; 
£” ज्ञीबंक अध्याय 

३. कथोर, देलिए मग्रोए पाका पाक आर उलउबासियाँ, कापला 
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उपनिषदों में परतत्व के अनिवचनीय स्वरूप को स्पष्ट करने की झोंक में परस्पर 
विरोधी विशेषणों और वाक्यों का घड़ल्ले से प्रयोग होता है । ईशावास्योपनिषद्‌ ! 
में कहा गया है--तदेजति तन्न जति, तददूरे तच्चान्ति के अर्थात्‌ वह सस्पंद भी है 
और निःस्पंद भी, दूर भी है और निकट भी । अभिप्राय यह है कि वह तत्व जड़ 
की भाँति जब नहीं है तब जड़ विरोधी सस्पंदता उसमें माननी ही पड़ेगी । और 
जैसा कि पहले भी अनेक बार कहा गया है कि जड़ भी परिच्छिन्न चेतन ही हे । 
वह निकटं भी है और वह दूर भी है । अर्थात्‌ जब वह सर्वेत्र व्यापक और विद्यमान 
है--किवा वही सब कुछ है-तव उससे निकटतर कौन होगा ? अथच निकट रह 
कर भी अपरोक्ष नहीं है--तथा अनेकविघ आवरणों के व्यवधान में है--तव उससे 
दूरतर कौन होगा ! 
बौद्धों ने भी इस अटपटी भाषा का संघा या संघ्याभाषा का प्रयोग किया हे । 
टेण्टणपाद की एक उक्ति है-- २:26 
वलूद विआअल गविआ बाँझे 
पिटा दुहिअउ ते तिनि साझ . ७ 
जो जो बुधी सो धनि बुधी 
जो सो चोर सोइ साधी 
निति निति सिआल से हे समजुझअ । 
टेढण पादर गीत बिरले बूझअ' ॥ 


इन पंक्तियों में बैल का प्रसबं और गाय का वांझपन, उसका तीनों साँझ दृहा 
जाना, चोर का साघु होना, श्ृंगाल का नित्य प्रति सिंह से जूझना-परस्पर विरोध- 
गर्म उक्तियाँ हैं । इस उक्ति को समझने की चुनौती भी दीं भई है । चुनौती दिये 
जाने के कारण इन पदों का सवंसम्मत अर्थ करना काफी कठिन है, फिर भी मे 
समझता हूँ कि वैल का प्रसव और गाय का वांझ पन सृष्टि की सांवृतिक प्रक्रिया 
के लिए ही कहा जाना चाहिए--क्योंकि यह संवृति ही है जो सांवृतिक या अपार 
माथिक क्रियाओं का आभास देती है । चोर का साधु होना--से उनका आशय 
यह हो कि जो संसार की दृष्टि से अपने आपको छिपाकर गुहयरूप में. आध्यात्मिक 
संपत्ति की उपलब्धि के लिए बढ़ता है--वही साधु है । श्याल का सिंह के साथ 
जूझना वध्य और घातक का युद्ध है । शरीर को न जाने कितनी बार खा. चुका 
है--चित्त (विज्ञान घारा)--पर शरीर ने चित्त को फांस रखा है और उससे जूझता 
रहता है । इस तरह का कुछ अर्थ इस संव्या भाषा में झलकता है ॥ 





१. ईद्ञावास्योपनिषद्‌॥५॥ | 


(८-0. Jahgamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri 
२: चर्यापद ३३ | 


संत साहित्य और कवित्व ४२३ 


इसी तरह की चुनौती देकर पण्डितों के प्रति ललकार संतों ने भी व्यक्त की: है कीर 
दास ने उक्त पद से ही मिलती जुलती एक उलटबाँसी प्रस्तुत की है-जो इस - प्रकार है- 

बैल बियाइ गाय भई बाँझ । क 

बछड़ा द्हे तीच्यूं साँझ । 

मकड़ी घरि माछी छाछिहारी 

मास पसारि चील्ह रखवारी । 

मूसा खेवट नाव बिलया । 

मीडक सोव साँप पहरइया.॥ 

नित उठ स्याल साँप सूँ जूझै । 

कहै कबीर कोई बिरला बूझ १ । । 
निस्सन्देह यह शेली परम्परागत शैली है जिसमें बहुत कुछ परम्परागत संकेत भी है। 
यह अवश्य है कि दोनों की चिन्ताधारा और साघनघारा भिन्न हैं-इसलिए विशिष्ट 
अ्रस्तुतों से विशेष प्रस्तुत और प्रस्तुतोपयोगी अर्थो की व्यंजना हो सकती है। इतना 
फिर भी स्पष्ट है कि संवृति और माया का स्थान दोनों की चिन्ता घारा में है तथा 
संसार में फांसने वाले तथा फंसने वाले का साहचर्यं और लगाव शतशः दुष्ट है। 
फलतः एसे ही संवृतिक तथा आविधिक व्यवहारों और लगावो को देखकर ही उन 
पर विरोधी अप्रस्तुतों का प्रयोग किया गया हैं। 

संन्त साहित्य में उपलब्ध उलटवासियाँ दो प्रकार की दृष्टिगोचर होती है-एक 

तो ऐसी हैं जिनके माध्यम के रूप में विवशता वश लिया गया है, क्योंकि उनसे जिस 
अरूप और सूक्ष्म का संकेत दिया जा रहा है-यह और किसी प्रकार संभव ही नहीं था । 
ऐसी उलटवासियों को सांकेतिक कहा जा सकता है-पर कुछ उलटबासियाँ ऐसी हैं - 
-जो जान-वूझकर प्रस्तुत की गई हैं । जान बूझकर ऐसा करने का कारण यह हैं 
कि उससे आवृत अथ को लोग ग्रहण न कर सकें-सम्प्रदाय दीक्षित ही समझ सके। एसी 
उलटवासियाँ ही गुट्यवाणी हैं । पहले प्रकार की उलटबाँसी काव्य के अधिक नजदीक 
है-दूसरी कम । कारण पहली. प्रेरणा मूलक है-जहाँ प्रयोबता के शब्द , और 
अर्थ! प्रत्यमिज्ञेय हो सकते हैं । आनंदवधंन ने महाकवि की यही विशेषता बत्ताई 


'है-यत्नतः प्रत्यमिज्ञेयौ तौ शब्दाथा महा? कवेः” महाकवि वही है जिसके शब्द और 


अर्थ यत्नत: प्रत्यमिज्ञेय या पुनः पुनः अनुसंधेय हों । कला अपने को आनृत रखती 
है और आलोचना उसको अनावृत करता है। पर इसके साथ यह भी ध्यान में रखने 
की वात है - कि आवरण इतना दुर्वोध न हो कि सहृदय उसका अनावरण ही न 





१. कबीरग्रंथावली, पु० ११३ । 
ग्रंथावली बेली वा Y 
रै. कबीर प्र ली, बेलो को आग), Colection. Digitized by eGangotri 


| 





२४ तंत्र ओर संत 


कर सके अथवा काफी माथा पच्ची से कर सके । एसे व्यंग्य को 'अस्फुट' व्यंग्य 
कहकर साहित्याचायों ने गुणीमूत व्यंग्य या मध्यम काव्य की कोटि में डाल दिया। 
काव्यात्मक सौष्ठव तो शीघ्र ही सहृदम संवेद्य होने में है-शीक्षता ही चमत्कारानुभूति 
का प्राण है । जब कभी ऐसी उलटबासियाँ का सहृदयों को शीक्ष संवेदन होता है- 
तब आस्वाद भी निश्‍चय ही मिलता है । ऊपर 'समुंदर' लागी आग का उदाहरण न 
दिया जा चुका है । संत परम्परा की जानकारी रखने वाला उक्त अर्थ तक शीघ्र 
पहुंच सकता है । कठिनाई के स्थल तो प्रचुरता से उपलब्ध हैं.। 

उलटवासियाँ वैषम्य पर आधघुत होती हैं - इसीलिए यहाँ असंगति, विरोधाभास, 
विशेषोक्ति तथा विभावना की भी छौंक मिल जाती है । 
असंगतिगर्भ 

आँगणि बेलि अकासिफल अणव्यावर को दूध । 
ससा? सोंग की घनुहड़ी रसे बाँझ का पुत ॥ ४ र 

यहाँ असंगति स्पष्ट ही है । इस अलंकार में कार्य तथा कारण को ही एक ही 
अविकरण में रहना संगत है । पर जव यह एकाथिकरणकता खण्डित हो ज्ञाय, तव 
समझना चाहिए कि संगति खंडित हो गई । यही संगति का न रहना ही असंगति 
है। यहाँ बेलि तो आँगन में है और फल आकास में। स्पष्ट ही आधार मेद है 
वास्तव में माया आँगन में लगी हुई बेलि है- पर इसके फल शून्य यानी कल्पना | 
में ही लगते हैं - यह है बंध्या - पर पैदा निरन्तर करती “हती है । माया का सारा 
व्यापार-शशकश्पृंग की धनुही तथा बंध्यापृत्र का खेल ही है। चेतन ही अधिष्ठान 
है-प्रांगण है-उसी में माया का अस्तित्व है । | 

विरोध अळंकार असंगति से ठीक विपरीत होता है। यहाँ पर भिन्न साबार 
में प्रसिद्ध धर्मों की एकत्र स्थिति कही जाती है। यह विरोधाभास इस प्रकार का 
होता है - द्रब्य का चार से - द्रव्य, गुण, क्रिया तथा यदुच्छा, गुण का शेष तीन 
से-गुण, क्रिया तथा यदृच्छा; क्रिया को दो से-क्रिया तथा यदृच्छा और यदुच्छा बंग 
यदृच्छा से । टि 

समन्दर लागी आगि . . . ऊपर उद्धृत' किया जा चुका है | यहाँ आग और 
पानी-जिनका आत्यंतिक विरोध है-एकावस्थान कहा जा रहा है-अतः विरोध की 
स्थिति स्पष्ट हे । | 
विभावगा तरवर सांखा मूल विन, धरती पर नाहीं । 

अविचल अमर, अनंतफल, सो दादू खाहों* ॥१२२॥ 

--दादूवाणी, चंद्रिका प्रसाद. पद २१३, पृ० ४४८ 
१. कबीर ग्रंथावली, बेली को अंग, ४॥ 
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कारण नहीं है और कार्यं है। कारण के बिना कार्यं का होना यही तो विभावना 


“हे । विशेषोक्ति है । यहाँ उक्त उदाहरण में मूल, शाखा तथा तरुवर के बिना ही 


& मड धं काव्य भे और भी अन्यान््यविध वाग्मंगिमाएं दृष्टिगोचर होती हैं--जो 
कवित्व के उन्मेष में लक्षित होती हैं । आलंकारिक बंधान के अतिरिक्‍त संपत्ति कवित्व 


के वे स्रोत भी विचारणीय हैं-जो मूलवर्ती माने जाते हैं | यह तो स्पष्ट है कि जो 


ड़ रस और “सौदर्य संतों के साहित्य का केंद्र है- वह “राम रस! या हरि रस' है 
आर अनुपम जोति' है - पर अतस्‌ जब इनके अनुभव से छकी रहती है तो उसका 
उच्छल्न या तो वाणी में वाँकपन पं दा कर देती है अथवा 'तृष्टि' की गंभीरता भर 
देती हैं । -साहित्याचार्यो ने पहले का संबंध “वक्रता' से और दूसरे का “ध्वनि'' 
से जोड़ र्ना है । [ 

'वक्रता' कवि प्रतिभा प्रसूत लोकोत्तर चमत्कारिणी विचित्र अभिधा का ही 


'नामज़्तर है । वसे 'स्वमाव' का सहज परिपोषण ही वक्रता का परम रहस्य? है। 


सामान्यतः लोगों की यह धारणा है कि वक्रता वाखैचित्र्याद का पर्याय है-पर 


जो लोग कूंतक के ममं से परिचित हैं-दे इसका प्रतिवाद करते हैं । यह वक्रता” 


वर्ण! से लेकर 'प्रबंध' पर्यंत व्याप्त रहती है । सामान्यतः यह छह प्रकार की मानी 

जाती है-वर्णे, पद पूर्वाद्धे, पदपराद्धं, वाक्य, प्रकरण तथा प्रवंब गतर । ' 
वर्णवक्रता । शब्द विन्यास काल्युतम कल्पित खण्ड वर्ण है। अतः यहीं से वक्रता 

का निरुपण आरंभ किया गया है |, वर्णो के वित्यास से जो विच्छित्ति पैदा होती है- 


' वह वर्णविन्यास वक्रता के कारण । यदि प्रयोक्ता में वण-सावण्यं का व्यसन नहीं 
'है. औचित्य का वोध या ध्यान है, नीतिनिवंध विधान* है, पेशलता है और है पूर्वा- 


वृत्त वरणो का परित्याग-तभी वक्रता (वर्णगत) निखरती है । पहले के आनुप्रोसिक 


उदाहरण इसके भी लक्ष्य हैं अत: उनकी पुनः चर्चा अनावश्यक है। 


पदपुर्वाधंदक्रता : 

वर्ण समुदित होने पर शब्द बनते हैं और वँयाकरणों की दृष्टि से सविमक्तिक 
होने पर 'पद' बनते हैं । पद दो प्रकार के हैं-सुवन्त एवं तिउन्त। प्रत्येक पद प्रकृति 
और प्रत्यय के योग से बनते हैं-अतः प्रकृति में रहने वाली वक्रता पद ूर्वाधंवक्रता | 





१. (हिदी) वक्तोक्ति जीदतः प्रथम उन्मेष । | 
२. स्वभावस्पाग्जस्पेन परिपोषणमेव वक्रततायाः एर रहस्यम्‌ ।- 


३. वही १।१८ । 


डः व्ही ॥री४१ Jangamwadi Math Collection. Digitized by eGangotri * 


४२६ तंत्र और संत 


3। और प्रत्यय में रहने वाली पद परार्चवक्रता । पद पूर्वार्ध के अंतर्गत रूहि, पर्याय, 
उपचार, विशेषण. संवृति आदि में रहने वाली वक्रताविधाओं का समावेश है । 


ना कुछ किया न करहिगे नाँ करने जोग सरोर । 
जो कुछ किया सु ईरि किया, भया कबीर कबीर) । 


यहा दूसरा कबीर पद रूढि वैचित्र्य वक्रता का उत्तम उदाहरा है । जब वण्य गत 


लोकोत्तर प्रशंसा अथवा निंदा विवक्षित हो, तो इसका प्रयोग होता है । ऐसे स्थलों 


में शब्द की एक लोक प्रचलित अर्थ में रूढ़ि रहतो है-पर उससे कुछ अधिक तथा 
और ही असंभाव्य अर्थ की ओर इंगित रहता है । यहाँ पहला कबीर तो नहीं, पर 
इसरा 'कवीर' शब्द लोक प्रसिद्ध नियतार्थ का अतिक्रमण कर लोकोत्तर प्रशंसा अर्थ 
की ओर संकेत करता है । अर्थात्‌ यह्‌ बही 'कवीर' नहीं रहा, जो नीमा तथा नीरू 
क्रा पौष्य पुत्र मात्र था, अपितु आत्मगत समस्त संभावनाओं को चरितार्थं कर लेने 
के कारण महान्‌ तथा लोकोत्तर पुरुष हो गया है। ध्वनि की दृष्टि से विचार करने 
पर यहाँ अर्थान्तर संक्रमित वाच्य ध्वनि की स्थिति झलकती है । इस ध्वनि भेद 
में प्रयोजनवती शुद्धा लक्षणा केवल से जो अर्थ प्राप्त होता है-वह उसके उपादान लक्षणा- 
त्मक भेद से संभव होता है । यहाँ वाच्यार्थ अर्थान्तर में सऋन्‍त हो जाता है। कवीर 
शब्द का वाच्यार्थ तो व्यक्ति विशेष है ही-पर उपादान लक्षणा के वल से अतिरिक्त 
अर्थ में परिणत हो जाता है । वह अतिरिक्‍त अर्थ है-लोकोत्तर । इस लोकोत्तरत्व 
के जितने भी आध्यात्मिक स्तर पर निर्वाहक तत्व हैं-उन सवका अभिव्यंजन संभव 
है । उपादान :लक्षणा के प्रयोजन रूप इन चामत्कारिक अथो को ध्यान में रखकर 
घ्वनि का लक्षणामूलक भेद माना जाता है । इसी प्रकार- 


बिरहा बुरहा जिनि कहो विरहा है सुलतान । 

जिहि घट विरह न संचरे सो घट जान मसान ॥ 

यहाँ पर भी 'विरहा' या 'विरह' को जिस लोक प्रसिद्ध अर्थं में रूढ़ि है-उससे अति- 
रिक्त लोकोत्तरत्व निर्वाहक अर्थे विवक्षित है - अतः यहाँ भी रूढ़ि वैचित्र्य वक्रता 
की स्थिति मानी जा सकती है । 

पर्यायवक्रता : 


सामान्य व्यवहार में पर्यायवाची शब्दों की बारीकी और तत्जन्य सौंदर्य का 
पता नहीं चलता, परंतु कवि के या तेदनुख्प प्रतिभा सम्पन्न संत जनों द्वारा प्रयुक्त 
शब्दों की सूक्ष्मतापूवंक परख करने से अनेकविध उद्दिष्ट पोषक अर्थ-जात झलकने 
लगते हैं । इस वैशिष्ट्य के कारण पर्याय वक्रता का जन्म होता है । जेसे-- 
१. कबीर ग्रंथावली, साखी ८-१, २ (पारसनाथ तिवारी) 
२. कबीर ग्रंथावली, पॅ००छ'शीथी/२११०बिरह॑"कोण्संगरव by eGangotri 
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अनहद बाजे नीझर झरे उपजे ब्रह्म गियान । 
अविगत अंतर प्रगटे, लागे प्रेम घियान* ॥५।४४॥ 
यहाँ सं 6 7 
सिचन है - पग उ हि क्षत को मकाशित कने की जोक्ष मता 
तामा को क रा मान नहीं है। अनहद' से दो विशेष- 
दै-फलतः शब्द या नाद के र रूप को माच पल म नि य त्या 
बत मधात वळ की Ri का त करता है जो आहनन | 
_ ' है हंद मे यदि 'अन' को निषेधार्थक उपसर्ग माने 
| और ट्‌ को सीमार्थक-तो इससे 'सीमातीत' अर्थं का भी प्रकाशन हो जाता है । 
व्यंजना' # शक्ति अथवा ` ध्वतिकाव्य' की दृष्टि से यह प्रयोग उतना अच्छा नहीं है, 
कारण य दोनों ही अर्थ इस परम्परा में नितान्त क्षण्ण होने से उत्तान हैं-अघखकू 
नहीं । एक “दूसरा उदाहरण ले-- र 
माला पह्र्‍या कुछ नहीं गाँठि हिरदा की खोइ । 
हरिचरनू चित राखिए, तौ अमरापुर होइ ॥२४।४ 
कवीर का कहना है कि यदि अमरपुर-आध्यात्मिक शिखर तक उठना है-तो माला 
काम नहीं देगी, तदर्थं जड़ और चेतन की गाँठ खोलनी होगी-परदा हटाना होगा । 
यदि यह कार्य अपने बूते का नहीं है तो उसका भजन करना होगा-जो आवरणों के 
हरण में समथ हों । अतः जिसकी उपासना करनी है-तदर्थ अनेक संज्ञाओं के वावजूद 
, उसका 'हरि' पर्याय ही प्रयुक्त है । यह पर्याय वैचित्र्य सम्पन्न है-अर्थात्‌ अभीप्सित 
का पोषक अर्थं देता है । सामान्यतः 'अपुष्टार्थकत्व' दोष जहाँ नहीं होता -वह पुष्टार्थक 
पद कहा जाता है और वहीं पर वक्रता की दृष्टि से पर्याय वक्रता तथा व्यज़ंना की 
दृष्टि से अभिधामूल व्यंजना की स्थिति है। कभी-कभी ऐसे स्थलों के लिए 'परिकराँ-- 
कुर अलंकार का प्रयोग किया जाता है । 
उपचार वक्ता: 
उपचारवत्रता का क्षेत्र है मूतं का अमूत विधान तथा अमूत का मूर्त विधान ।. 
जैसे, 
प्रेम न जानहि रोइचौ, नहीं गाइवों गीत । 
प्रेम दशा कछु और है, जो रस मते अतीत* ॥१३५॥ 
यहाँ मूतं चेतन प्राणी का घमं रोना” अमूर्तं प्रेमः पर आरोपित है-उपचरित है । 
इस पद में 'प्रेम' का महिमा का थोड़े ही शब्दों में अभूतपूर्व वर्णन है-महिमा का प्राकट्य हे। 
१. कबीर प्रंथावली ५४४. पृ० १६ (सं० श्यामसुंदर दास) ' | 
२. अक्षर अनित्ये, ‘oY Math Collection. Digitized by eGangotri 
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“प्रेम” का रस जिन रसिकों को प्राप्त है - उनका कहना है किं वह रोने-गाने के लौकिक 
` अनुभवों से अतीत है । हृदय की सामान्य चित्तवृत्तियों-सुख तथा दुख-की जो दशा 
महै उससे भिन्त ही दशा 'प्रेम' है । इसमें मेदकातिशयोक्ति का तो सौंदर्य है ही-- 
ब्यंगत अनिरवंचनीयता भी ध्वनित है । यहाँ प्रेमी की क्रिया का प्रेम! पर उपचार 
है। अथवा 
प्रेम दिबाने जो भए, मन भयो चकनाचूर । 
छक्के रहें घुमत रहें, सहजो देखि हजर' ४१॥ 
` चकताचूर होता भूतं पदार्थ का ही घमं है- पर उसे अमूत मन पर उपचरित किया 
गया । इस उक्ति का आशय यह है कि मनको अस्तित्वहीन कर देना--कमजो र 
कर देना-अपने वश में कर लेना। यह तभी संभव है जब भूतं पदार्थ की भांति 
टुकड़े-टुकड़े करके उसकी उस दाक्ति को क्षीण कर दिया जाय। जिससे वह जीव को 
जन्म-जन्माँतर के चक्र में घुमाता रहता है । मन को दूक-दूक कर देना--ईसमें मुख्याथं- 
चाघ होने से लक्षणा का ही सहारा लिया जाता है । लक्षणा प्रयोजनवती शुद्धा लक्षणा 
"का एक मेद है-श्रहत्स्वार्था अथवा. लक्षण लक्षणा । इसी शक्ति के बल से यहाँ 
-अथेवोध हो जाता है । रूपकात्मक समस्त प्रयोगों में सर्वत्र उपचार वक्रता का 
प्रयोग ही माना जाता है । इतना अवश्य है कि उपचार वक्रता की परिधि शुद्धा ओ 
गौणी-उभयत्र व्याप्त है जबकि रूपक में केवल सारोपा गौणी लक्षणा ही सक्रिय 
रहती है । | >> 
विशेषण वक्रता: 
विशेषण की महिमा से जहाँ कारक अथवा क्रिया में लावण्य का उन्मेष हों- 
वहाँ यह रूप दिखाई देता है । विशेषण के साभिप्राय प्रयोग में “परिकर' अलंकार 
भी माना जाता है । इस अभिप्रेत अर्थ का ग्रहण व्यंजना शक्ति द्वारा होता है । 
मीठी मोठी माया तजी न जाई 
अग्यानी पुरिण को भोलि भोलि खाई १ 
यहाँ संत प्रवर कबीर ने 'माया का विशेषण दिया है--मीठी-मीठी,। बड़ी व्यन्जना 
और सार्थकता है इसमें । मानव मात्र की प्रवृत्ति सुखोन्मुखी है--फलत- जो इंद्वियों 
को तृप्त करता है अथवा इंद्रियों के माध्यम से वासना को तृप्त करता है--उसका 
तजा जाना सर्वथा संभव नहीं है । मनुष्य चाहे तो भी तजा जाना संभव नहीं हैत 
कारण, वह माया मीठी-मीठी जो है । मीठी-मीठी विशेषण 'तजी न जाई इस क्रिया 
की सार्थकता में उपयोगी है--माया गत मिठास का प्रतिपादन कर उसकी अत्या 





१. संतवाणी संग्रह, भाग १, १० १५१ । | 
६. कबीर ग्रंथावली, प्‌ १३१६६ ६०४३६ Digitized by eGangotri.. 


सत साहित्य और कवित्व डर 


विशेषण उसी में लग सकता है । --जो 
रसनाय़राट्य हो--मधुर हो--माया जैसी अमूर्त वस्तु अपनी समग्रता में सर्वेन्द्रय ग्राह्य 
` लक्षणा द्वारा मीठी-मीठी का अथं है—इंद्रिय- 


संवृति वक्रता : 


सर्वनाम आदि के द्वारा जहाँ वक्तव्य वस्तु के स्वरूप को इंका. ही रहने दिया 
जाय आर इस प्रकार विवक्षित वैचित्र्य को सूचित किया जाय । 
अनभे कथा कबन सों कहिये, है कोई चतुर विवेकी । 
कहे कवीर गुर दिया पलीता, सो झल बिरलै देखी )॥ 
अर्थात्‌ ऐसा चतुर विवेकी है कौन--जिसके समक्ष अपने अनुभव की कथा कही जाय । 
हाँ, सदगुरु यदि सहायक हों, तब 'सो? झल (ज्वाला) वह झलक किसी के देखने मे 
आ सक । यहाँ 'सो' सर्वनाम द्वारा वक्तव्य की अनिवेचनीयता तथा अनुमवेकसंवद्यता 
झकृत होती है । ध्वनि की दृष्टि से विचारं किया जाय तो इसे 'पदव्वनि' का उदाहरण 
भी कहा जा सकता है । . | 
पद पूर्वाधे वक्रता की भांति पदपराधंवत्रता भी हे । इसके भी कई रूप हैं-- 
जो संतों की रचनाओं में उपलब्ध होते हैं । काल, कारक, वचन, पुरुष, उपग्रह, 
प्रत्यय, उपसर्ग तथा नियातगत वक्रताएं इसके अंतर्गत समाविष्ट हैं । 


कालव चित्र यवक्रता : 


देखत काँच भया तन कंचन, विन पानी मन माना । 

उड्या विहंगम खोजि न पाया ज्यु जल जर्लाह. समाना२ ॥ 
यहाँ दो क्रियाएं प्रयुक्त हैं--दिखत' तथा “मया! । पहली क्रिया में अविच्छिन्न वर्तमानता- 
है और दूसरी में भूतकालिकता । दृष्टा की दशन क्रिया वर्तमान है--चल ही रही 
हे--कि कंचन तन इसी वतंमानकालिक परिधि में अतीत हो गया। इस प्रयोग 
से शरीर की क्षण स्थापिता, नश्वरता अथवा अस्थापिता का अतिरेक ध्वनित होता है । 
ऐसे काळवोधक प्रत्ययों से प्रयोग का सौंदर्य बढ़ जाता है । व्यंजना या ध्वनि की 
दृष्टि से यहाँ प्रत्यय ध्वनि का सौंदर्यं स्पष्ट है। 

वचतवक्रता : 
` हम देखत जग जात है जग देखत हुम जाह । 
ऐसा कोई ना मिले, पकड़ि छडावे बाह ॥८॥ 


१. कबीर प्रथादली, पद ८, पु० ८६ । | 

२. कबीर ग्रंथावली (इयामसुंदर दास) प्‌ृ० ६० पद ६) 
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४३० 'तंत्र और संत 


इन पंक्तियों में हम 'हुम' का दो जगह प्रयोग है। वास्तवः. में एक कबीर 
के देखते देखते संसार के लोग काल के कराल- कै मुंह चलते चले जा रहे हैं और 
लोगों के देखते-देखते कवीर व्यक्ति भी चला जायगा--इस प्रकार वक्‍ता--जो देखने 
बाला और जाने वाला है-वह एक ही है--तथापि बहुत्व | बोधक बहुवचन रूप 
में--मैं' की जगह 'हम' का प्रयोग किया गया है। इससे यह ध्वनित या झंकृत 
'होता है सबके देखते--सब काल मुंह में चले जा रहे हैं पर कोई ऐसा नहीं जो इन 
जाते हुओं को बचाले । अथवा उत्तम पुरुष के एक वचन का प्रयोग न कर कबीर 
अपने को काल-गाल में न जाने का संकेत देते हुए---सामान्य जन से संबद्ध तथ्य की 
च्यंजना कर रहे हैं । 


कवित्व स्रोत के इन कतिपय प्रतिमातिक तत्वों का जो यहाँ सोदाहरण विवेचन 
“किया गया है--उनसे मैं इस निष्कर्ष पर पहुंचना चाहता हूँ कि दृष्टि सम्पन्न इन 
संतों ने उसी 'दृष्टि' से जीवन जिया है और 'हरिरस'का छककर पान किया हैं-- 
उस अल्लाह के उस नूर का साक्षात्कार किया है । इस लक्ष्य की सिद्धि में भाव 
साधना की है । “माव' साधना से "नूर और 'रस? की अपरोक्षानुभूति इर संतः 
को हुई है--इसी लय में सारे जीवन और जगत्‌ से संतों ने संवढ़ता अनुभूत की है 
और समचा संत साहित्य इसी की अभिव्यक्ति है । इस लक्ष्य की प्राप्ति में जो 

' -बाधक है--उसका खण्डन तथा जो साधक हैं उसका मण्डन किया गया है उपदेश 
दिया गया है । इस संदर्भ में स्पष्ट हूँ कि इन संतों की वाचिक अभिव्यक्ति का लक्ष्य 
'एकाँगी तथा बौद्धिक पा<थि में संगति-ऊग्न 'दशेन' की सृष्टि नहीं है। न ही वस्तु 
मुखी तथा भूतवादी दृष्टि से सामाजिक चेतना के विभिन्न स्तरों का विश्लेषण ही 
इनके साहित्य का सारतत्व है । वैसे बौद्धिक विश्लेषण अपनी दृष्टि से अपनी स्थापना . 
का समर्थन करने के लिए साहित्य का साक्ष्य लेता ही है और संत साहित्य भी 
इसका अपवाद न होगा । पर इससे इस आएयंतिक और ऐकाँतिक स्थापना की ओर 
आना कि संत साहित्य या तो दार्शनिकों कें ही काम की वस्तु है- केवल 'द्शेन' हे 
अथवा 'समाजशास्त्र' की-ही सामग्री है--सवंथा अमान्य है । यह संभव हो सकता है 
कि बहुत सी उक्तियाँ साहित्यिक प्रतिमान पर खरी न उतर सकें--उदाहरग के 
लिए बिशुद्ध फटकार परक उक्तियाँ अथवा हठयोग संबंधी विवरण । पर जिन अमि- 
व्यक्तियों में काव्योचित 'वाँकपन' है अथवा प्रत्यमिज्ञेय 'गाँमीरय' और इन दोनो 
के साथ भावोच्छलन उन्हें साहित्य की परिधि में क्यों न ल्या जाय। सात ही खंड 
का आस्वाद अखंडता में ही-अखंडग्राट्यता के संदर्भ में ही लिया जा सकता दै 
टुकड़ों-टुकड़ों में नहीं । समग्रता को ग्रहण करने के लिए यदि साहित्य सार का 
उपासक इस दिशा का अध्ययन न करे-अनुशीळन, ' परिशीलन, विश्लेषण तथा 
तुलनात्मक मर्तर्”भि  करेनमलतत्रह०अपते।ळह की. गिनि) किस. ही कर सकेगा ! 
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एक वात और, 'वाँकपन या - 
वकता अथवा प्रत्यमिज्ञेय 'व्य विचारत 

टे ज्य 'व्यंज्नकत्व : 
बहुत कुछ ४ ही हो जाते हैं । 'वक्र शब्द सामान्य शब्द से विशिष्ट है र 
अर्थशून्य तो हो नहीं सकता--कारण दोनों pd 
बळा » दोनों का तादात्म्य है । अर्थात्‌ यदि 'वक्र' 
शब्द' है ' अर्थ भी होगा ही--अर्थात्‌ 'वह शब्द भी 
वह अर्थ भी कुछ और होगा । ठोक ध्वन्यालोककार ने भी ss yd 
'की बात करते हुए यही कहा है कि-- य र 

सोऽ्थस्तद्व्यक्तिसाम््यंयोगीशब्दञचच ॥ करचन 
'यत्नतः ! प्रत्यभिज्ञेयो | 
र * प्रत्यभिज्ञेयों तौ. शब्दाथों महाकवेः !'॥८॥ 

दोनों ही काव्यत्व के लिए 'कश्चन शब्द: तथा 'कइचन अर्थः' के समर्थक हुँ । काव्य 
| ग र व्य 
सृष्टि हय ; नर काल में तादात्म्यापन्न शब्दार्थ गुण प्रधान साव संपन्न हो 
जाते हे--कर्ह अर्थ का प्राधान्य होगा और 'शब्द' गौण रहेगा और कभी शब्द का 
प्राधान्य रहरा, अर्थ अप्रधान होगा । व्यज्जकत्वात्मा ध्वनि या काव्यसष्टि में 
शव्दाथं © बयो द श 
धान सावापन्न शब्दार्थं की स्थिति वैसी ही रहती है-जैसी आगम सम्मत परस्परान 
स्यूत. शिव-शक्ति तत्व की सृष्टिकाल में | आगम सम्मत यह असामरस्य काव्य सृष्टि 
काल में केवल शब्दार्थंत्मा काव्य को लेकर ही नहीं, अपितु काव्य की इस परिणत 
रसात्मक दशा में भी आगमसम्मत सामरस्य संविद्‌ विश्रांति की स्थिति होगी। जिस 
प्रकार प्रत्यावतन बेला में द्रतिशील अंतस्‌ का साधक अद्वेत में कल्पित देत की अप्राकृत 
तरंगो में निमग्न रहता हे उसी प्रकार काव्य का साधक भी हवैतसंभिन्न अद्वेत की 
भूमिका में रसमग्न रहता है ।. 


क ON 
१. ध्वन्यएलोक, प्रथम उद्योत, प° 5७ । 
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विगत अध्यायों में तंत्रवाद अथवा आगम सम्मत चिन्ताघारा के आलोक में 
पृहदी' के निर्गुण संतसाहित्य की पुनर्व्याख्या की गई है, तांत्रिक दृष्टि का संचार किया 
गया है । इस विस्तृत और गंभीर विश्लेषणात्मक तथा तुलनात्मक परिशीलन से प्राप्त 
निष्कर्ष इस प्रकार हैँ | 

(क) आलोच्य साहित्य के लिए प्रचलित विभिन्न संज्ञाओं गुरुमत, संतमत, निर्गृण- 
मत - में से 'निगुण मत' "निर्गुण संत साहित्य-सँज्ञा अपने एतिहासिक महत्व में 
तो ग्राह्य है ही, प्रयोग प्रचलन तथा अर्थसंगति की दृष्टि से भी ग्राट्य है "इस निर्गुण 
से एक तरफ 'सामान्य' साधना के लिए उपयुक्त सगुणमूतिवाद तथा अवतार (राम- 
कृष्ण) वाद का प्रप्याइ्यान तो झंकृत है ही- दुसरी ओर निरन्तर प्रयोग के कारण 
"उमयात्मक' तथा 'उमयातीत' में रूढि भी संकेतित है । फलतः यह संदा मुझे अधिक 
सही लगी है । | 

(ख) नाथ तथा "संत? धारा के वीच प्रस्तावित “न्नरंजनी' तथा 'वारकरी- 
में बारकरी की यथा संभव ग्राह्यता अवश्य है--पर संतों के समय तक और वाद में 
भी स्वयम्‌ नाथ धारा प्रवाहित रही है । 

(ग) 'प्रवतंके' की समस्या का जहाँ तक संबंध है अनेक आन्तर-बाह्य तर्कों और 
प्रमाणों के बावजूद यह नहीं निश्‍चित हो पाया है कि ध्वारकरी' धारा के निष्ठावान्‌ 
साधक नामदेव अपने से मिन्न 'निर्गुणघारा' के प्रवर्तक कँसे? मेरा झुकाव अभी 
भी नामदेव की अपेक्षा कवीर की ही ओर है । 

) (घ) संत या निर्गुण साहित्य का प्रतिमान है--सुरत शब्दयोग, अतः इस 
साधना के ही अनुयायियों को समाविष्ट करना उपयुक्त पाया गया हैं । इसीलिए 
मैं उत लोगों से मिच्च हूं जो चरणदास, प्राणनाथ तथा शिवनारायण आदि को 
सगुण घारा में खींच ले जाते हैंत  . र | 

(ड) तांत्रिक दृष्टि' पर निवंच म० म० कविराज गोपीनाथ ने अवश्य लिखा 
है--पर मेरा प्रयास इस दृष्टि से सर्वथा स्वतंत्र और मौलिक रहा है इस खोज 
में कि इसके अनागमिक व्यावर्तक तथा संघटक तत्व कौनः्कौन से हैं । यह कार्ये 
सर्वप्रथम इस प्रबंध में हुआ है । इसमें उन भेदक तथा परिचायक बिंदुओं की ढूढ 
निकाला गया _ जो आगम-सम्मत दृष्टि को आगमेतर दृष्टि से न केवल . पृथक्‌ 
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(च) निर्गण संत साहि वर्ती चितन भें 
तत्र अवश्य संचार किया न के समस्त पूरवर्ती चितन में तांत्रिक दृष्टि का यत्र- 
था, र पर प्रस्तुत प्रयत्न तांत्रिक दृष्टि का निर्धारण 
कर समस्त संत साहित्य के मख्य पक्षों का र द 
छत हत्य ऽ का नया व्याख्यान प्रस्तुत करता है । 
०० साहित्य की वेचारिक दृष्टि आगम सम्मत है--अत: इसमें व्यक्त 
उक्तियों के साक्ष्य पर यह सर्वप्रथम निया! > 
क कन न्ति स्थापना की गई है कि संतों का 
चरमतत्व एकश्दरवाद ओर शांकर ब्रह्मवाद के + | 
तबन ला े ` लवा के अनुरूप तो है ही नहीं-डा० 
इथ्वाल के अनुसार किसी का शांकर अद्वैत, किसी विशिष्टाद्वेत 
मेदाभेद भी नहीं है वेवर्ती हयान कत अ याता 
मड 2 । इन सभी पूर्ववर्ती स्थापनाओं का खण्डन करते होए इस बात 
ET स्थापना की गई है कि संतमत का चरमतत्व 'इयात्मक अद्वय! है 
समरस ह--आगम सम्मत 'अद्वय' है । 
र प ) न साहित्य पर लिखे हुए समस्त शोध प्रवंधों तथा कृतियों में से किसी 
क कु नड म शब्द तत्व पर इतनी सूक्ष्मता और विस्तृति के साथ समस्त आगम 
टॅ [म तथा क्वचिदन्त्यतो पि प्त विचारघाराओं के संदर्भ में विचार नहीं हुआ 
जितना यहाँ है--अतएव अनेक उलझे हुए प्रश्‍न स्पष्ट हो. सके हैं ।. परा: 
पश्यन्ती, मध्यमा, बखरी, ओंकार, शब्द ब्रह्म, निःअक्षर-अक्षर, शब्द, पाँच गुप्त शब्द,. 
अनाहत नाद तथा नव नाद--आदि सभी पर विचार किया गया है । सदगुरु -भी 
किस तरह शब्द रूप है-इस पर भी आलोक विकीर्णे किया गया है। 
(झ) परतत्व किस प्रकार किनःकिन रूपों और स्तरों पर क्रमश: व्यक्त होता 
हुआ सृष्टि रूप में अवरूढ होता है--आगमोक्त स्तरों के संदर्भ में संतों द्वारा. 
कथित स्तरों की सार्थकता का प्रथम प्रथम तुलनात्मक अध्ययन द्वारा प्रतिपादित 
किया गया है और डा० बड़थ्वाल की एतत्संबद्ध धारणा की अपर्याप्तता बताई गई 
हैं । परात्पर स्तरों की कल्पना की मूल वृत्ति को स्पष्ट 'किया गया है ! कहां 
गया है--ये स्तर हैं--अभद-भेदाभेद तथा भेद । संत साहित्य में पाए जाने वाळे 
परिणामवाद, विवर्तवाद तथा आभासवाद की विरोधी स्थितियों का भी इस प्रबंध में. 
पहली बार समन्वय किया गया हे ये सारी संगतियां तंत्रवाद के आलोक में पाई गई हैं। 
(जा) आरोहण अथवा प्रत्यावतंनमयी यात्रा में अपेक्षित पारमेश्‍्वर शक्तिपात, 
गुरु दीक्षा तथा साध-साधन के आगमिक विधान के आलोक में संत साहित्य की | 
संबद्ध घटनाओं, प्रयासों. तथा परम्पराओं का संगत व्याख्यान भी पहले पहल हुआ है । 
(ट ) 'सुरत शब्द योग” की आगमिक दृष्टि से व्याख्या करते हुए स्थापना की 
गई है कि 'सुरत' आत्मशक्ति है और 'शब्द' शक्तिमानू--दौनों का सामरस्य ही 
सुरत शब्द योग है । यों सुरत या सुरति के विद्वानों द्वारा विभिन्न व्युत्पत्ति द 
अर्थ बताए गए हैं-पर आगम धारा के अनुसार व्यावहारिक धरातल पर सुरत 
को चित्तवृत्ति के विविध रूप तथा पारमार्थिक स्तर पर चित्‌ रूप में बताया गया 
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है । संतों की साम्प्रदायिक साधना के संदभ में सुरति पा निरा a 
तथा तिविकल्पक ध्यात या वृत्ति के रूप में माना गया है । चित्त ही चित्‌ है-- 
अतः तत्वतः सुरति, निरति (चित्र की ही साधार तथा निराधार दशाए ) तथा शब्द 
को एक रूप ही कहा गया है । सृष्टि के आरम की सात सुरतियाँ चित्‌ के ही 
विभिन्न स्तर हैं । आगम सम्मत नित्योदित समाधि के समकक्ष ही सुरति-निरति- 
आ की टो भक्ति योग--पर सर्वथा नई स्थापना आगमिक आलोक में 
यह कि गई है-भक्ति न तो सुरत शब्द योग का अंग है और न तो सुरत शब्द 
योग भक्ति का अंग है-बल्कि दोनों एक ही साधना है--सुरत का शब्द के प्रति 
` आकर्षण (भक्ति) ही दोनों के योग का माध्यम है । एतदर्थं नाम जप, ध्यान तथा 
बाह्य और आंतरिक साधना का विवेचन है । अंतभूमि पर सुरत-शब्द तथा भक्ति- 
तीनों ही एक हो जाते हैं । आन्तरालिक भवित का आलम्बन (शब्द रूप ) सद्गुरु ही 
है-+पर्यन्त में वही 'घुनि' रूप है । संतों की अभेद भक्ति आगमिक घारा में ही 
व्याख्येय है-अतः नैगमिक शांकर विवरण प्रस्थानवादी विद्यारण्य-सम्मत “निर्गुण- 
भक्ति! का संतों के संदमं में खण्डन किया गया है । खण्डन उनका भी किधा गया 
है जो शांकर सम्मत "निर्गुण भक्ति' की बात करते हैँ-संतों की भक्ति के संदर्भ 
में और साक्ष्य देते हैं-नारदमबित सूत्र तथा झाण्डिल्यमक्ति सूत्र का । अतः अब 
तक की संतमक्ति संबंधी उलझी हुई समस्या का यहाँ आगमिक आलोक में पहली 
व्याख्यान हुआ है । : 
म (5 सतत, बघ्याची बात में प्राप्तः रूहानी मंजिलों का ऐतिहासिक उप- 
: स्थापन करते हुए प्रस्तुत प्रबंध में पहली वार संतों के आध्यात्मिक मंडलों का संगत 
उपस्थापन किया गया है । यथासंभव उनकी तुलनात्मक संगति भी विठाई गई है । 
परापश्यन्ती, मध्यमा, बेखरी के स्तरों पर भी इन लोकों का तालमेल -बिठाया 
र प ) अंततः इस आक्षेप. का निराकरण करते हुए कि संत साहित्य शुद्ध दर्शेन 
तथा समाजशास्त्र का ही विषय है-साहित्य के अध्येता का नही-कवित्वं स्रोतों 
का इनकी रचनाओं पर संचार भी किया गया है । प्रतिमान भी आगम धारा के 
ही आलोक में कल्पित और प्रतिष्ठित माने गए हैं । न 
इस प्रकार समस्त संत साहित्य में निरूपित वैचारिक पक्ष, भावनात्मक-साथ- 
नात्मक पक्ष, जीव, जगत्‌, चरमतत्व--तथा अन्य सब का आगमिक दृष्टि से प्रबंध 
'व्यापी नया व्याख्यान इस तथ्य की सर्वप्रथम स्थापना करता है कि संत साधना 
आर साहित्य को प्रस्तावित दृष्टि से ही ठीक-ठीक समझा जा सकता है । प्रयास 
मंमंज्ञो के हाथ में हैं--उनके सम्मत्यर्थ । 
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` दरिया साहब, मारवाड़ वाळे की वानी, चौथी वार, वैलवेडियर । 

„ यारी साहब की रत्नावली, वेल्वेडियर । 

` भीखा साहव झी बानी, वेलवेडियर १९६४। | 

` पलटू साहिब की वानी, भाग २ बळवेडियर १९६२ । 

` पलटू साहिब की वानी, भाग ३ वलवेडियर १९६२। 

* सहजोवाई की वानी देलथडियर, १९६२। 

` मलूकदास जी की वानी, वेलवेडियर, १९४६। 

` सुंदर विलास, तीसरी बार, वेलवेडियर । 

` गुलाल साहब कौ बानी, वेलवेडियर, १९६६ । 

` मीराबाई की शब्दावली, वेलवेडियर, १९६४ । 

` बुल्ला साहेब का शब्द सागर वेलवेंडियर, १९६० । 

.. रेदासजी की वानी, वेलवेडियर, १९६६ । 

` दरिया सागर, (विहार वाले दरिया) वेलवेडियर, १९५३ । 

` संतबानी संग्रह, भाग २ वेलवेडियर, १९५५ । Ts 

. सत गुरु कबीर साहब की ज्ञानगुदड़ी रेखते और झूलने वेलवेडियर १९६० । 
* दरिया साहब विहार वाले, वेलवेडियर, १९३१ । 

` कबीर साहेव का वीजक, वेलवेडियर । 

. कबीर साहब का अनुराग सागर, वेलवेडियर, १९६० । 

. केशवदास जी का अमीघुंट, इलाहाबाद, १५५१ । 
` रहस्यवाद, राममूति त्रिपाठी, राजकमल १९६६ । 


९ सन्तमतःकेंप्साक्षता/का व्ख छंप्र।-एा0सवाप-गिह छह; तत्यूप मे 


त्यष प्रकाशन, रामबाग, 


कानपुर 7 १९६१ | 





४३८ 


तंत्र और संत 


श्रीकृष्ण प्रसंग; पं० गोपीनाथ कविराज, भारतीय विद्या प्रकाशन, वाराणसी 


१९६७ । 


. प्राणसंगली, भाग एक, दो और तीन अमृतसर । 
| बौद्धगान में ताँत्रिक सिद्धांत, डा० श्री जयधारी सिंह; १९६९ मधुवनी दरभंगा । 


कबीर और कवीर पंथ, डा० केदारनाथ द्विवेदी, हिंदी साहित्य सम्मेलन; प्रयाग, 


१९६५ । 


कबीर ग्रंथावली, नागरी प्रचारिणी सभा, पंचम संस्करण, सं २०११ । 
| कबीर ग्रंथावली, डा० हजारी प्रसाद द्विवेदी, हिंदी ग्रंथ रत्नाकर १९६४। 
, हिंदी वैष्णव साहित्य में रसकरि कल्पना - डा० प्रेमस्वरूप गुप्त; नेशनल पब्लि- 


शिंग हाउस, दिल्ली ६ । 


, भारतीय संस्कृति और साधना, भाग एक १९६३, 

, भारतीय संस्कृत और साधना, भाग दो 

, तांत्रिक वाऊ मय में शाक्त दष्टि १९६३। कविराज गोपीनाथ बिहार राष्ट्रभाषा 
परिषद्‌, पटना । 

. बीजक, हनुमद्दास शास्त्री; द्वितीय आवृत्ति, वि० सं० २०२८ । 


0] 


सद्गुरु कबीर, श्री गुलवदन बिहारी, अहरौरा; मीरजापुर १९६० । 


, राधास्वामी मत पर प्रवचन, महराज साहब, सं० २०१० स्वामीबाग, आगरा, 
, दोजक, विचारदास, प्रकाशक - रामविलास दास, मेदागिन, वाराणसी, सं० 


१९८३ | 


. कबीर साहित्य की परख - परशुराम चतुर्वेदी, भारती भण्डार; प्रयाग, सं० 


२०११ । 


. कबीर साहित्य चिन्तन - परशराम चतुर्वेदी, स्मृति प्रकाशन, इलाहाबाद, १९७० 
. उत्तरी भारत की संत परंपरा - परशुराम चतुर्वेदी । 
. कबीर की भाषा - डा० महेन्द्र, शब्दकार दिल्ली ६।१९६९। 


अक्षर अनन्य, सं० अम्बा प्रसाद श्रीवास्तव; मध्य प्रदेश शासन साहित्य परिषद्‌, 
भोपाल, १९६९ । 


.. नाथ और संत साहित्य - डा० नागेन्द्रनाथ उपाध्याय, २०२१ (सं०) काशी 


हिंदू विश्वविद्यालय, वाराणसी । 
मुक्ति प्रकाश, मोहनपति साहब, आचार्यगट्दी बडया, जौनपुर, १९६९ 


» नाथ संप्रदाय ;- डा० हजारी प्रसाद द्विवेदी, हिंदुस्तानी एकेडमी, इलाहाबाद 


१९५० । 


, राधा स्वामी मत प्रकाश हुजूर महाराज, राधास्वामी सतसंग स्वामीबाग, आगरा ' 
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' 


९५. 


९६. 

क सं० २०२०। 
९७. 
९८. 
९९. 


१००. 


१०७. 


१०८, 


` हिंदी साहित्य और अर्थ का विकास - अयोध्या सिह उपा ग? 


संदर्भ ग्रंथ सूची जट 


.. श्री गुरू ग्रंथ साहिब शिरोमणि गुरु द्वारा प्रवंधक कमेटी अमृतसर १९५१ ॥ 
. हिंदी साहित्य का इतिहास- रामचंद्र शुक्ल, ना० प्र० सभा, काशी, २००७। 
. हिंदी काव्य में निगु ण सम्प्रदाय, डा० पीताम्बर दत्त बडथ्‌वाल सं० २००७, 


अवघ पब्लिसिंग हाउस, पानदरीवा, लखनऊ । 


. मंत्र और मातृकाओं का रहस्य, डा० शिवशंकर अवस्थी, चौखम्मा विद्या भवन, 


वाराणसी १९६६ । 


. रहस्यवाद, परशुराम चतुवेदी, बिहार राष्ट्र माषा परिषद १९६३ । 
. कबीर का रहस्यवाद - डा० रामकुमार वर्मा, साहित्य भवन लिमिटेड, इलाहा- 


बाद १९७२। 

कबीर साहित्य का अध्ययन, डा० पुरुषोत्तम श्रीवास्तव; साहित्य रत्नमाला 
कारयकष्लय; बनारस २००८। | 

हिंदी सगुण काव्य की सांस्कृतिक भूमिका, नागरी प्रचारिणी सभा, वाराणसी, 


सारवचन राधास्वामी नेसर, राघास्वामी सतसंग. स्वामी बाग, आगरा, १९५९। 
काइमीर शेव दर्शन और कामायनी, भंवरलाल जोशी, चौखम्मा १९६८। | 
नानक वाणी, जयराम मिश्च, मित्र प्रकाशत, प्राइवेट लिमिटेड, इलाहाबाद २०१८। 
संत कवि दादू और उनका पंथ, डा० वासुदेव शर्मा, शोध प्रबंध प्रकाशन, नई 
दिल्ली, १९६९ । 


, दादूदयाल ग्रंथावली - सं० परशुराम चतुवेदी, ना० प्र° समा काशी २०२३ । 


स्‌०--- 


, धर्मेन्द्र अभिनंदन ग्रंथ, सं० नलिन विलोचन शर्मा, धमन्द्र अभिनन्दन ग्रंथ समिति, 


पटना १९६०। 


. घनानंद कवित्त (भाष्येंदुशेखर) वाणी वितान प्रकाशन ब्रह्मनाछ, वाराणसी, 


२०१७ । 


` श्रीराम चरित मानस - गोस्वामी तुलसीदास गीताप्रेस गोरखपुर, सं० २००४। 


० | टी { तो का सामाजिक कार्य यं डा ७ J 


महल, इलाहाबाद, १९५८ । 


इलाहाबाद 
नानक वाणी, डा० जयराम मिश्च, मित्र शकाश प्राइवेट लिमिटेड; इरा 
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इडं तंत्र और संत 


१०९. हिदी साहित्य का अतीत, भाग १ पं० विश्वनाथ प्रसाद मिश्च, वाणी वितान, 
ब्रह्मनाळ, वाराणसी । 

११०. पंजाव प्रांतीय हिंदी साहित्य का इतिहास - चंद्रकान्त वाली (प्रथम खण्ड) 
नेशनल पब्लिशिंग हाउस, दिल्‍ली १९६२ । 

१११. हिंदी साहित्य कोश -सं० डा० धीरेन्द्र बर्मा आदि, ज्ञान मण्डल, भाग १ वाराणसी 


सं० २०२० 
११२. संतमत का सरमंग सम्प्रदाय - डा० भमन्द्र ब्रह्मचारी, विहार राष्ट्र भाषा परिषद 
 -पट्ना १९५९ । 
११३. संत रैदास - संगमलाल पाण्डेय, दर्शन पीठ, इलाहावाद, वाराणसी 
१९६८। 


११४. कबीर ग्रंथावली - डा० भगवत्स्वरुप मिश्च, विनोद पुस्तक मंदिर आगरा, 

उ १९६९ । 

- ११५. संत कवि दरिया--डा० धर्मेन्द्र ब्रह्मचारी, विहार राष्ट्रभाषा परिषद, भाग 
१,२ १९५४ । 

११६. मध्यकालीन संत साहिंत्य--डा० रामखेलावन पाण्डेय, हिंदी प्रचारक पुस्तक 
काल्य, वाराणसी १९६५ । । 

: ११७. गुरु नानक और उनका काव्य--सं० डा० महीपसिंह तथा अन्य, नेशनल पब्लिशिग 
हाउस २३ दरियागंज दिल्ली, १९७१ । 

११८. संत कवि रज्जव : संप्रदाय और साहित्य--डा० ब्रुजलाल वर्मा, राजस्थान 
प्राच्यविद्या प्रतिष्ठान, जोधपुर, १९६५ । 

११९. हिंदी को मराठी संतों की देन--डा० विनय मोहन शर्मा, विहार राष्ट्र माषा 
परिषद्‌, पटना १९५७ । 

१२०. मध्यकालीन निर्गण भक्तिसाधना--डा० हरवंश लाल शर्मा, नैवद्य निकेतन, 
र्वीन्द्रपुरी, वाराणसी । 

१२१. नाथ और संत साहित्य--डा० नागेन्द्र नाथ उपाध्याय, काशी हिंदू विश्व- 
विद्यालय, वाराणसी. १९६५ । 

१२२. कबीर का रहस्यवाद--डा० रामकुमार वर्मा, साहित्य भवन प्राइवेट लिमिटेड, 

इलाहाबाद १९६६ । 

१२३. हिंदी की निर्गुण काव्य धारा और उसकी दार्शनिक पष्ठभमिं, डा० गोविन्द 

त्रिगुणायत, १९६१ साहित्य निकेतन, कानपुर । 


१२४. भक्ति आंदोदन. का अध्ययन--डा० रतिभानुसिह नाहर; किताव महल, प्राइवेट, 


इलाह 
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१२५. संत साहित्य--डा० सुदर्शनसिह मजीठिया, रूप कमळ प्रकाशन, दिल्ली १९६२ | 


१२६. 
१२७. 


१२८. 


१३२. 
१३३. 
१३४. 
१३५. 
१३६. 
१३७. 
१३८. 


१३९. 
१४०. 


१४१. 


संदर्भ ग्रंथ सूची ४४१ 


मध्यकालीन हिंदी संत विचार और साधना - डा० केशनी प्रसाद चौरसिया. 
हिंदुस्तानी एक्रेडेमी, इलाहाबाद, १९६५ । 


संत कवीर--डा० रामक्‌मार वर्मा : साहित्य भवन प्राइवेट लिमिटेड, इलाहा- 
वाद १९६६ । 


संतों का भक्तियोग (उन्मनी के प्रकाश) डा० राजदेव सिह, हिंदी प्रचारक 
सस्थान, १९६८ । 


. दरिया ग्रंथावली, डा० धर्मेन्द्र ब्रह्मचारी, विहार राष्ट्र भाषा परिषद्‌, भाग २ 


पटना १९६२ । 


. संत काव्य में परोक्ष सत्ता का स्वरूप--वावूराव जोशी, केलाश पुस्तक सदन, 


गवालियर--१९६८ । 


, घमेन्द्र अभिनन्दन ग्रंथ--सं० नलिनविलोचन शर्मा, धमत्द्र अभिनंदन समिति, 


पटना १९६४ । 
संत साहित्य की लौकिक पृष्ठभूमि--डा० ओमप्रकाश शर्मा, हिंदुस्तानी एकेडमी, 
इलाहाबाद १९६५ । 
निर्गुण साहित्य : सांस्कृतिक पृष्ठभूमि--डा० मोती सिंह, नागरी प्रचारिणी 
सभा, वाराणसी, सं० २०१९ । च 
श्री गरु ग्रंथ दर्शन--डा० जयराम मिश्च, साहित्य भवन प्राइवट लिमिटेड, 
इलाहाबाद १९६० । 
नाथ पंथ और निर्गुण संत काव्य--डा० कोमल सिह सोलंकी, विनोद पुस्तक 
मंदिर,-आगरा १९६६ । Fo 
| | 
गोरखवानी, डा० पीताम्बर दत्त बड्थ्वाल, हिंदी साहित्य सम्मेलन, श्रया 
२००३ । - र 
रज्जवबानी--डा० ब्रजलाल वर्मा, उपमा प्रकाशन प्राइवेट लिमिटेड, कानपुर 
१९६२ । े 
े रु मनी पब्लिके ) पुजाब 
संतों के थार्मिक विश्वास--डा० धर्मपाल सना नवजीत पब्लिकेशन, पंजाब, 
१९६६ । क 
प्रभाव-डा० बदरी नारायण 
रामानंद सम्प्रदाय तथा हिंदी साहित्य पर उसका 


श्रीवास्तव, हिंदी परिषद्‌, प्रयाग विश्वविद्यालय; १९५७ । 


टर नेशनल पर्व्लिशिंग हाउस 
र ना--मवनश्वर नाथ मिश्र, - 
संत साहित्य और साधना-- ४ 


दिल्ली १९६९ । ज र्‌ 
bes जा नारायण दास, प्रकाशक नारायण सिह शला 
र्न ॒ 
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कबीर दर्शन--डा० रामजीलाल, हिंदी विभाग लखनऊ विश्वविद्यालय, 


१९६२ । 


. कबीर वचनावली, अयोव्याशिंह उपाध्याय हरिऔध, नागरी प्रचारिणी समा, 


काशी, सं० २०१५ । 


, सिद्ध साहित्य, डा० धर्मवीर मारती, किताब महल, इलाहाबाद १९५ । 
शब्द और अर्थ--डा० राजदेव सिंह, नंदकिशोर एण्ड ब्रदर्स, वाँस फाटक वारा- 


णसी, १९६८ '। 


, श्री महाराज हरिदास जी की वाणी-स० मंगलदास, निखिल भारतीय निरंजनी 


महासभा, राजस्थान, जयपुर, १९६२ । 


, संत काव्य का दार्शनिक विइलेषण--डा० मनमोहन सहगल, भारतडु भवन, 


चण्डीगढ-२. १९६५ । 
हिंदी संत साहित्य--डा० त्रिलोकी नारायण दीक्षित, राजकमल प्रकाशन 
१९६३ । 


, योग दर्शन हिंदी - समिति सूचना विभाग उत्तर प्रदेश लखनऊ १६६५ । 
उदासी संप्रदाय और कवि संत रेण्‌--डा० सच्चिदानंद पाण्डय साहित्य सदन, 


देहरादून १९६७ । 


` नाथ सिद्धों की वानियाँ--सं० डा० हजारी प्रसाद द्विवेदी, नागरी प्रचारिणी 


सभा काशी; सं० २०१४ । 


संत पलटदास और पलट पंथ--डा० राधाकृष्ण सिंह, सूर्य प्रकाशन नई सड़क 


दिल्ली--६ । १९६६ । 


. संत साहित्य--डा० प्रेमनारायण शुक्ल, ग्रन्थम्‌, रामबाग कानपुर १९६५ । 
, कबीर ग्रंथावली, डा० माता प्रसाद गुप्त, लोकभारती प्रकाशन, इलाहाबाद, 


१९६९ । 


. कबीर बानी--सरदार जाफरी, हिंदुस्तानी बुक ट्रस्ट, खेतानभवन- जे० टाटा 


रोड, बम्बई न० १ । 


. गोरखनाथ और उनका युग--रांगेय राघव, आत्मा राम एण्ड संस; दिल्ली, 


१९६३ । 


, भारतीय दर्शन-(२) डा० राघाङृष्णन्‌, राजपाल एण्ड संस, दिल्ली १९६९ ! 
, प्रेम प्रवाह-परशुराम त्रतुर्वेदी, किताव महल, इलाहाबाद, १९५२ । 
' भारतीय दर्शन-पुस्तक भण्डार, पटना ४, सतीक्षचन्द्र चट्टोपाध्याय (१९६०) 


एवम्‌ दत्त । 
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संदभ ग्रंथ सूची ४४३ 


ज्ञानास्थिति बोब--वम्बई, २००९ । क 
व्रह्मनिरूपणम्‌ टीक्ाकार--प्रकाशमणि साहव, कबीर आश्रम; जामनगर 
सौराष्ट्र सं० २०११ । 
पंनावातील नामदेव--१९४० शंकर पुरुषोत्तम डवरे, प्रकाशक--केशव 
मिखाजी डवले, श्री समर्थसदन बम्बई १९४० । 

जीव घर्म वोध--वम्बई सं> २००७ । 

अमर मूल--वम्बई सं० २०११ । 

अनुराग सागर--(वम्बई, सं० १९७१) । 

पंचमृद्रा, दम्बई सं० २००९ । 

अवतारणबोघ--वम्वई सं० २०११ । 

महिमा समुद्र । 

आत्मर्नि्गण, ककहरा । 

मूलग्रंथ । 


घतानंद कवित्त । 


वाणी; जोधपुर । 

अमृतानुभव-- (अनूदित) रायपुर । 

मिलिन्द प्रशन--अनुवादक भिक्षु जगदीश कण्यप, सारनाथ, १९३७ । 

बौद्ध घर्म दर्शन, आचाय नरेन्द्र देव, विहार राष्ट्र भाषा परिषद्‌ पटना, १९५६ । 

दोहा कोश--विहार राष्ट्र भाषा परिषद्‌-सं० राहुल सांकृत्यायन, १९१७ 

वौद्ध दर्शन, पं० बलदेव उपाध्याय, १९४६, वनारस । 
संस्कृत-संदमं ग्र थ सूची 

च्बन्यालोक--चौखम्भा प्रकाशन, सं० १९९७ । 

रसगंगाधर, पंडित राज जगन्नाथ, निणेयसार, १९४७ । 

वक्रोक्ति जीवित (हिंदी)--कुंतक । 

काव्याळंकार सूत्रवृत्तिञ-वामन । 

वरिवस्या रहस्य, - भास्कर रायमखी, आड्यार लाइब्रेरी, आडयार १९४८ । 

जपसूत्रम्‌, प्रत्यगात्मा संद सरस्वती, भारतीय विद्या भवन, वाराणसी १९६६ । 

सिद्ध सिद्धान्त पद्धति-गोरक्ष ग्रंथमाला ८४बाँ पुष्प, १९६४ । 

परात्रिशिका-अभिनव गुप्त, काइमीर संस्कृत ग्रंथावली, १९१८ । 

तंत्रालोक--१२ भाग--अभिनव गुप्त संस्कृत ग्रंथावली, १९१८ । 

उड्डामरेशवर तंत्र-संस्कृत ग्रंथावली, १९४७ । 

व्वच्छदतज्ऽआगःसंस्कृत्त अलाप, 6१९०१ ७, os 

श्री मुर्गेंद्र तत्न--नारायग़ कंठ टीका समेत संस्कृत ग्रंथावली, १९२१ 3: ) 





तंत्र और संत 


, ईइवर-प्रत्यमिज्ञा--उत्पळ देव संस्कृत ग्रंथावली १९२१ । 


प्रयभिज्ञा हृदयम्‌-क्षेमराज संस्कृत ग्रंथावली । 

शिवसूक्त वातिक -“: संस्कृत ग्रंथावली १९७० । 

शिवसूक्‍त -- __ संस्कृत ग्रंथावली १९७० । 

शिवसूत्र वृत्ति -- सस्कृत ग्रंथावली १९७० । t 
श्री नेत्र तंत्र --- सस्कृत ग्रंथावली १९३९ । 


, महार्थ मंजरी--श्री महेव्वरातंर संस्कृत ग्रंथावली १९१८ । 
` स्पंद कारिका--रामकण्ठाचार्य विवृति समेत संस्कृत ग्रंथावली १९६९ । 
| कामकला विलास--पुण्यानंद. तत्वविवेचक प्रेस, वंबई, १९१८ । 


षट्चक्र निरूपणम--पूर्णानदंयति । 
विज्ञान भैरव---क्षेमराज टीका सहित-- कश्मीर संस्कृत ग्रंथावलि १९१८ । 


. स्पंद संदोह--क्ष मराज | कइमीर संस्कृत :ग्रंथावरि १९१७ । 
. मालिनी विजयोत्तर तंत्र | कदमीर संस्कृत ग्रंथावलि १९२२ । , 
. मालिनी विजय वातिक-- अभिनव गुप्त कश्मीर संस्कृत ग्रंथावलि १९२९ । 

. नेत्र तंत्र अभिनव गुप्त कश्मीर संस्कृत ग्रंथावरhि १९२६ । 
, योगिनी हृदय--अमृतानंद योगी, द्वितीय संस्करण शकाब्द १८८५ । 

, अनुत्तर प्रकाश पंचाशिका--आंद्यनाथ । 

, शिवस्तोत्रावळी--उ(पल देव, क्षेमराज कृत वृत्ति सहित । 

, दशरूपक--धनिक धनंजय । 

. काव्य प्रकाश । ॒ द 
` देदांत परिभाषा--चौखम्भा प्रकाशन, १९६३ सं० गजानन शास्त्री (धर्म राजा- 


घ्वरीन्द्र) मुसलगाँवकर । 


. वेदांत परिभाषा. वेंकटेश्वर प्रेस, सं० १९८५ । 
, वेदांत सार--सदानंद योगी प्रणीत । 
, प्रत्यभिज्ञा हृदयम्‌ (क्षेमराज) सं० शिवशंकर अवस्थी, चौखम्भा १९७० | 


, (पाँचरात्रागभान्तगंता) अहिर्वुध्य संहिता, संशोधक--देवशिखामणि रामाः 


- नुजाचाये; आड्यार प्रेस, १९१६ । / 


' जयाख्य संहिता--गायकवाड़ ओरियण्टल सिरीज १९३१ ओरिएण्टळ इंस्टी- 


ट्यूट बड़ौदा । 


. न्याय सिद्धांत मुक्तावली, खेमराज श्री कृष्ण दास १९५७ । 
, गुह्य समाज तंत्र--गायकवाड़ ओरियण्टल सिरीज. १९३१, ओरिएंटल इस्टी" 
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, संक्षेपणारीरकम्‌-सरवंसमृनि विराचित , चौखम्भा काशी १९८१ । 


संदभ ग्रथ सूचो ४४५ 


२२१. मीमांसादर्शनमु--जेमिनि प्रणीत--आनंदाश्रम ग्रंथावठी १९२९ । 

२२२. अध्वर मीमांसा कृतुहरू वृत्ति--वाणी विलास प्रेस श्रीरंगम्‌ । 

२२३. शास्त्र दौपिका--पा्थसारथि मिश्र । 

२२४. अथवंवेद--सं० दामोदर सातवळेकर, स्वाध्यायमंडळ . पारडी १९५८ । 

२२५. उत्तरराम चरित--भवभूति, सं० कान्तानाथ शास्त्री तेलंग, चौखम्भा; वारा- 
हसी १९६२ । 

२२६. शारदा तिलक--सं० अर्थर एवलन, तांत्रिक टेवस्ट सिरीज, कलकत्ता-१९३३ । 

२२७. वेद भाष्यभूमिका संग्रह : चौखम्भा, सं० पं० वलदेव उपाध्याय, सं० २०१५ । 

२२८. अमनस्क योग--गोरक्षनाथ विरचित-सं० श्री योग नाथ शास्त्री, १९६७। 
सिद्ध साहित्य संशोधन प्रकाशन मंडल, पूना, महाराष्ट्र १९६७ । 

२२९. अश्वघोषक्कत--च्सोंदर नंद, सं० सूर्यनारायण चौधरी, मई १९५९ । 
संस्कृत भवन, कठौतिया, काझा, पूर्णिया । 

२३०. श्री पुरुष सूक्त-आनंदाश्रम ग्रंथावलि : १९२२ । 

२३१. भगवद्‌ भक्ति रसायन--मधुसूदन सरस्वती । 

२३२. सांश्यनत्व कौमुदी--ईदवर कृष्ण, वाचस्पति मिश्च तथा वाहयराम उदासीन 
कृत विद्वत्तोषिणी, गुजराती मुद्रण मन्त्रालय वम्बई--सं० १९८७ । 

२३३. पातंजल दर्शनम्‌-- (न्यास भाष्य तत्व वैशारदी सहित) जीवानन्द विद्यासागर, 


१९४० कलकत्ता । 

२३४. ईशाघष्टोत्तर शतोपन्रिषद :--प्रकारक-वाव्‌ शिव प्रसाद राधोराम, काशी, 
१९३८ । 

२३५. ऋग्वेद (ऋगर्थदीपिका समेत) मोतीलाल बनारसीदास. पंजाब विश्वविद्यालय 
१९३९ । 


२३६. भगवद्गीता--गीता प्रेस गोरखपुर । 

२३७. वाल्मीकि रामायण--एन० रामरत्नयिण प्रकाशित, १९५८। 
२३८. महाभारत--गीतः प्रेस गोरखपुर । 

२३९... क्रमसूत्र-काश्मीर । 

५२४०. तंत्रसार--अभिनव गुप्त--काइ्मीर । 

२४१. स्पंद संदोह--क्षेमराज । 

२४२. स्पंदनिर्णय । 

२४३. अजड़ प्रमातृता सिद्धि--उत्पल देव । 

२४४. परमार्थ सार । 

२४५. कात्यायन श्रौतसत्र--चौखम्मा, काशी, १९२९ । ी 
२४६. निरक्‍्त-<थेस्क?'प्तिर्णयॅसीगेर!! १०३७०. 09५८०१ by ०७०७० 
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२४७. ऐतरेय आरण्यक--आनदाश्रय ग्रथाबळे, १८९८। | 
२४८. त्याय मंजरी--यन्त. भट्ट, चौखम्भा १९३६ काशी । 
२४९. मिलिन्द प्रश्‍न--भिक्षु जगदीश कश्यप, सारनाथ, १९३७ । 
` मिलिन्द अहो--वम्बई विश्वविद्यालय संस्करण । 
२५०. पालिमाषा का अभिधान । 
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